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ANTOINE MEILLET 


par Jaeques DUCHESNE-GUILLEMIN 


Quiconque repasse dans son esprit l’œuvre immense — hélas main- 
tenant terminée — d'Antoine Meillet, ne peut manquer d'admirer 
avec quel ordre elle a été conduite. Tant de bonheur dans les décou- 
vertes semble un don des dieux ; il n'en est aucune, cependant, qu'il 
n'ait su, par un effort bien dirigé, solliciter au moment le plus fa- 
vorable et selon son propre dessein. Rien n’est moins capricieux que 
cette œuvre brillante ; de tous ces livres, comptes rendus et articles 
souvent abandonnés au hasard de publications diverses, il n’en est 
pas qui ne réponde à quelque partie d’un programme établi avec 
prudence, sans cesse tenu à jour et constamment médité. Ses écrits, 
où des doctrines précises sont disposées avec netteté, s’articulent 
à leur tour en un ensemble, dont les grandes lignes se laissent aisé- 
ment retracer. 


Une œuvre aussi une dans sa variété, où les crises et les progrès 
de la grammaire comparée ont trouvé pendant cinquante ans leur 
expression cohérente, suppose une diversité de qualités dont la réu- 
nion n’est pas commune. Meillet était un de ces esprits éminents ca- 
pables de « concevoir l’ensemble et le détail », selon la caractéristi- 
que donnée par Paul Valéry d’un illustre homme de guerre. En vérité, 
en assistant à son cours, à le voir aligner les faits, les produire par 
ordre sur un terrain bien reconnu, en faire avancer successivement 
les groupes jusqu’à l’achèvement quasi-dramatique d’une démonstra- 
tion éclatante, on songeait parfois à quelque bataille conduite avec 
méthode et gagnée à coup sûr. Cette évocation triomphale effaçait 
par avance la personne périssable d'Antoine Meillet, la stature fréle 
et la voix menue surprenantes pour tous ceux qui s'étaient re- 
présenté l'homme d'aprés l'eeuvre —, et imposait l'image qui vivra 
dans la postérité : un homme d'une force et d'une autorité prodi- 

gieuses. 





Cette faculté d'embrasser le dernier élément aussi bien que le 
principe d'une démonstration, ce goüt et ce talent de professeur ex- 
pliquent son style. Également éloigné d’une spéculation oiseuse 
et de la pure érudition, il semble avoir eu pour maximes de n’avan- 
cer aucune proposition sans l’appuyer d’un exemple et de ne citer 
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aucun fait qui ne serve à illustrer une thése. Ses exposés écrits, si 
parfaitement mesurés, ont visiblement passé par l'épreuve de l'en- 
seignement. 
"P 

Toute son ceuvre traite de linguistique. Comme ses recherches 
n'étaient jamais entreprises au hasard, mais toujours orientées dans 
des directions originales et heureuses, il faut bien qu'il ait beaucoup 
réfléchi aux problémes fondamentaux du langage. Effectivement, 
s'il a peu écrit de linguistique générale, — étant plutót homme à dé- 
montrer le mouvement en marchant —, il n'a pourtant pas négligé 
les occasions d'exprimer sa pensée : témoins le commencement de son 
Introduction à l'étude comparative des langues indo-européennes, sa 
préface aux Langues du monde, les articles réunis, sous le titre de 
Linguistique historique et linguistique générale, en deux volumes dont 
le second allait lui étre offert pour son 70* anniversaire. Naturelle- 
ment, son principal souci est la méthode : il veut savoir ce qu'il fait. 
A cet égard, il a atteint la perfection : il connaît exactement la valeur 
des démonstrations du grammairien comparatiste, les possibilités 
et les limites de sa science. Mais il s'interroge aussi sur la nature du 
langage et sur les causes fondamentales de ses transformations. Un 
grand nombre des comptes rendus si instructifs qu'on lui doit est 
consacré à des ouvrages portant sur ce genre de questions. Personnel- 
lement, il tente de systématiser, sous le nom de linguistique géné- 
rale, quelques lois de changement valables pour tous les parlers hu- 
mains : assimilation, dissimilation, caducité des finales. Avant tout, 
il dégage, en harmonie avec l'École de Durkheim, l'aspect social des 
faits de langue: sa contribution à l'Année Sociologique, tome IX : 
Comment les mots changent de sens, dont M. Lévy-Bruhl rappelait 
récemment l'importance au congrés de linguistes de Copenhague, 
compte parmi les quelques productions précises et solides dont peut 
se targuer la sociologie. Dans le méme ordre de recherches, il étudie 
l’emprunt, la formation des langues communes, ainsi que des faits 
de langue populaire, de bilinguisme, d'interdiction de vocabulaire. 

On voit déjà par ces derniers exemples qu'il ne traite pas un pro- 
bléme général par le sentiment ou l'imagination, mais dans le concret. 
Aussi bien a-t-il donné quelque part, dans la préface aux Étren- 
nes Benveniste, la formule de son travail, en écrivant à peu près ceci: 
«faire ceuvre originale, ce n'est pas avancer sur des questions géné- 
rales des hypothéses invérifiables, c'est interpréter de maniére per- 
sonnelle des faits recueillis de premiére main. » Lui-méme possédait 
la formation trés approfondie de philologue gráce à laquelle il pou- 
vait rassembler le matériel nécessaire au fonctionnement positif de 
sa pensée. Il suffit de renvoyer à son étude sur la langue de Plaute, 
dans son Esquisse d’une histoire de la langue latine, ou à ses articles 
de critique textuelle de l’Avesta. La vieille querelle des philologues 
et des linguistes perd toute signification en présence d’un homme 
qui réunit si éminemment les qualités des uns et des autres. 
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Ce n'est pas le seul cas où la personnalité de Meillet transcende 
d'apparentes contradictions, sources de vaines controverses. Nous 
verrons comment, disciple des néo-grammairiens, il réussit à intégrer 
‘à leur doctrine la principale théorie mise en avant par la « néo-lin- 
guistique » pour les combattre. De même, l’antithèse entre l’étude 
des langues indo-européennes et celle de l’indo-européen commun, 
où il avait d’abord pris parti, a été résolue dans le devenir de sa carrière 
en une synthèse supérieure. 

Meillet a pu être accusé quelquefois de parti-pris, pour son refus 
d'envisager certains problèmes ou de remettre en question certaines 
doctrines. En réalité, il parait avoir eu surtout le sens de l'inoppor- 
tunité de certaines recherches. Quand il a débuté, le dernier mot 
venait d'étre dit par Ferdinand de Saussure quant à la structure de 
l’indo-européen : racines dissyllabiques,  alternances vocaliques, 
etc... Meillet a longtemps accueilli avec scepticisme ou défiance 
toute tentative d'expliquer cet état de langue par un état antérieur, 
parce qu'on manquait concernant celui-ci de toute donnée positive 
(Voir par exemple sa critique des doctrines de M. Hirt). Aussi s'est- 
il délibérément engagé dans l'étude dé l'évolution des différentes 
langues. Or, c'est notamment par cette étude, en particulier par 
l'attention qu'il portait aux faits de vocabulaire, aux traits dialec- 
taux et aux innovations morphologiques, qu'aprés plus de trente ans, 
il a rendu, ou du moins contribué à rendre abordable le probléme dont 
il avait d'abord interdit l’accès. Cette étude de l’indo-européen 
commun, de son histoire et de sa structure est aujourd’hui le point 
crucial de la grammaire comparée. Il conviendra d’insister sur la 
part qui en est due à Antoine Meillet. Mais non avant de nous être 
arrêtés au genre de travaux par lequel il a commencé et qui fait 
la matière de la plupart de ses livres. 


* 
* * 


Pour faire l'histoire des langues indo-européennes, Meillet était 
particulièrement préparé, d’un côté par sa formation philologique 
et par son sens des réalités historiques et sociales, de l’autre par sa 
connaissance de la méthode comparative et du mécanisme de l’évo- 
lution des langues. Ces qualités complémentaires, jointes à son goût 
de la synthèse originale et à ses dons didactiques, expliquent les réus- 
sites que sont l’Aperçu d’une histoire de la langue grecque et l’Es- 
quisse d'une histoire de la langue latine. On doit ajouter qu'il se trou- 
vait exercé à cette táche par ses travaux antérieurs. Déjà, par ses 
Études sur l'étymologie et le vocabulaire du vieux-slave, il avait montré 
qu'il comprenait l'importance des études lexicales, forcément né- 
gligées par les néo-grammairiens au profit de la recherche des lois 
phonétiques. Dans son Esquisse d'une grammaire comparée de l'ar- 
ménien classique (premier ouvrage du genre et aussi premier exposé 
complet sur cette langue) et dans son Jnfroduction a l'étude compa- 
rative des langues indo-européennes, il mettait en ceuvre la notion 
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de systéme morphologique. Il attachait autant d'importance aux 
innovations qu'aux archaismes, rompant réellement avec la croyan- 
ce en une espéce d'áge d'or indo-européen aprés lequel tout change- 
ment n'aurait été que décadence. En méme temps, rendant justice 
à la découverte saussurienne du vocalisme, il retirait au sanskrit, 
dans la reconstruction de l'indo-européen, une primauté usurpée, 
en donnant aux autres langues des titres égaux aux siens. — Dans 
la suite de son ceuvre, les Caractéres généraux des langues germani- 
ques sont un nouvel exemple d'étude de langues fortement évoluées 
(comme l'arménien) ; d'autre part, le chapitre qu'il consacre, par 
exemple, au système du verbe latin dans l' Esquisse sur cette langue 
a sa réplique dans une étude sur le verbe slave au chapitre corres- 
pondant du Slave commun. 

Si les Esquisses, Aperçu et les Caractères généraux s'adressent à 
un public assez large, — encore que les spécialistes puissent en faire 
leur profit —, la Grammaire du vieux-perse apporte aux savants un 
instrument de travail indispensable. — Un troisiéme genre d'ouvrages 
est représenté par des manuels comme l'Armenisches Elementarbuch 
(non comparatif) et le Traité de grammaire comparée des langues clas- 
siques (simple juxtaposition, comme il est expliqué dans la préface, 
d'une grammaire comparative du grec et d'une grammaire comparati- 
ve du latin; en collaboration avec M. Vendryes). — Un livre qui 
illustre encore l'importanee attachée par Meillet à l'histoire des dé- 
veloppements secondaires, c'est le Dictionnaire étymologique de la 
langue latine (en collaboration avec M. Ernout), le premier dic- 
tionnaire étymologique où les changements de son et de sens et la 
dérivation de chaque mot ne soient pas seulement étudiés dans la 
préhistoire, mais suivis à travers l’évolution historique d’une langue. 
La même tendance se manifeste lorsque Meillet, ayant, par la com- 
paraison des mètres poétiques en usage chez les différents peuples 
de langue indo-européenne, notamment chez les grecs et les indiens, 
retrouvé les éléments d’une métrique commune héritée en même 
temps que la langue commune, choisit pour titre du volume où il 
expose sa découverte non pas Métrique indo-européenne, mais Ori- 
gine indo-européenne des mètres grecs. Malgré ce souci de prendre 
appui sur une base philologique et bien que la conclusion du cha- 
pitre concernant le caractère singulier et non-indo-européen du vers 
épique ait déjà été confirmée, grâce à M. K. Meister, par des considé- 
rations étrangères à la linguistique, l’ouvrage ne semble pas encore 
avoir retenu suffisamment l'attention des philologues hellénistes. 


Tous ces livres prouvent l'option délibérée de Meillet pour l'histoire 
des langues particuliéres. Pourtant, par la maniére méme dont il 
a concu cette étude, dans ces ouvrages ainsi que dans le plus grand 
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nombre de ses articles, il a tracé les voies par où celle de la langue 
commune sortirait plus tard de l’impasse où il l’avait trouvée. 

En effet, l'un des principes qu'il a le plus constamment appli- 
qués se formule comme suit : « toute forme qui peut s'expliquer par 
le système morphologique d’un état de langue donné est par là-méme 
suspecte de n'étre pas plus ancienne ; il s'ensuit que l'existence de 
formes superposables dans deux langues distinctes n'implique pas 
nécessairement celle d'une forme correspondante en indo-européen, 
si la formation est productive dans les deux langues considérées ». 
Étudier si cette derniére condition est remplie, c'est faire l'histoire 
des systémes propres à chaque langue. En mettant en évidence tous 
les faits d'apparition secondaire et en isolant, de cette facon, ceux 
qui sont plus anciens, on amorce la stratification chronologique 
de l'indo-européen. 

Le principe des innovations paralléles, qui vient d'étre rappelé, 
n'a pas seul contribué à rendre de nouveau accessible l'étude de la 
langue commune. La considération des faits dialectaux a préparé 
elle aussi la voie nouvelle. Or, c'est à Meillet qu'on doit l'ouvrage 
fondamental sur le sujet, les Dialectes indo-européens. Dés avant 
les découvertes du tokharien et du hittite, qui ont rendu indispen- 
sable un classement chronologique des dialectes, la répartition dia- 
lectale de certains faits en fournissait des éléments. Ainsi, les cor- 
respondances constatées entrele vocabulaire de l'italo-celtique et 
celui de l'indo-iranien s'expliquent par la persistance d'archaismes 
chez des peuples conservateurs. | 

On voit par cet exemple comment l'étude du vocabulaire, celle 
de la dialectologie et celle des conditions sociales, toutes trois pré- 
conisées et poursuivies par Meillet, pouvaient s'associer pour pro- 
mouvoir l'étude de l'indo-européen. Elles ont eu encore une heu- 
reuse conséquence, en absolvant la grammaire comparée du repro- 
che qui lui était fait par les tenants de la néo-linguistique. Ceux-ci, 
dont la doctrine est exposée notamment dans l’Introduzione alla 
neolinguistica de M. Bartoli, objectent précisément aux « Junggram- 
matiker » de négliger la lexicologie, la dialectologie et la recherche 
des causes réelles des changements linguistiques. Meillet n’a pas 
peu contribué à intégrer ces trois ordres de recherches à la gram- 
maire comparée. Il a poussé plus loin la conciliation des deux points 
de. vue en acceptant, pour expliquer la présence d'archaismes mor- 
phologiques en italo-celtique, en tokharien et en hittite (la dési- 
nence en -r du médio-passif), la théorie des « aires latérales » de M. 
Bartoli. L'accueil est fait, au demeurant, avec un discernement 
digne de remarque : l'indice de l'aire sert à rendre compte de lar- 
chaisme, non à le reconnaître ; au contraire, dans la pensée du néo- 
linguiste, cet indice doit suffire à prouver de quel cóté est l'innova- 
tion, de quel cóté l'état ancien: prétention excessive, puisque la 
loi des aires n'a qu'une valeur statistique. — Moyennant cette modi- 
fication, une théorie avancée par ses auteurs pour combattre la 
grammaire comparée est mise au service de celle-ci, 

10 
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L'Essai de chronologie des langues indo-européennes (Bulletin de 
la Société de Linguistique, 1931), oà est opérée cette adroite synthése, 
expose principalement une théorie du genre : la distinction du mascu- 
lin et du féminin est secondaire ; le stade le plus ancien de la langue, 
directement observable en hittite, connait seulement celle de l'animé 
et de l'inanimé. La táche commencée dans cet article suggestif de- 
vait étre poursuivie à travers le reste de la morphologie — notamment 
dans la déclinaison et dans les désinences verbales — ainsi qu'en 
lexicologie et en phonétique. C'est toute la grammaire de l'indo- 
européen qui pouvait alors étre reprise utilement: phonologie, 
structure de la racine, genése de la dérivation et de la flexion, etc. 
Seul un tel travail pouvait faire cesser un malaise encore aggravé 
par l'apparition du hittite, mais dont la grammaire comparée souf- 
frait déjà longtemps auparavant. Meillet, que toute sa carriére et 
notamment ses travaux sur le koutchéen (en collaboration avec 
Sylvain Lévi) et ses articles sur des faits hittites montrent capable 
d'un effort d'apprentissage constamment renouvelé, aurait su faire 
un assez large usage du hittite pour refondre entiérement son In- 
troduction à l'étude comparative des langues indo-européennes. La 
maladie l'a contraint à donner de ce chef d'ceuvre une 7* édition 
peu différente de la précédente. — Les disciples reprennent et prolon- 
gent la tâche du maître, ainsi qu’en témoignent des œuvres comme les 
Études indo-européennes de M. Kurylowicz et les Origines de la for- 
mation des noms en indo-européen de M. Benveniste, dont les pre- 
miers volumes respectifs, parus simultanément en 1935 (l’un à Cra- 
covie, l’autre à Paris) ont fait naître de grands espoirs. Mais c’est 
par une fatalité ingrate que l’homme qui avait, en cinquante années 
de critiques, de leçons et d’ouvrages, dirigé la grammaire comparée 
à travers une longue crise, n’a pu voir celle-ci complètement dé- 
nouée. 


Septembre 1936 Jacques DUCHESNE-GUILLEMIN. 
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Etymologies Avestiques 
Par J. DUCHESNE-GUILLEMIN 


l. av. *éingha- 

“éingha- *' griffe" (po$o.éingha- ‘ aux griffes écartées "), auquel 
répond pers. éäng ‘ griffe, serre, poing ; crochet ””, suppose un radical 
de type I *gen-g- qui se retrouve au degré o à la base de pers. käng 
** alle, bras, branche ”’. 

Le type II *qn-eg- (enregistré par Walde-Pokorny, p. 391), apparait 
dans une série de mots germaniques désignant eux aussi soit une partie 
du corps de forme recourbée, soit un instrument ou objet de méme 
forme; il présente, encore comme le type I, les degrés e et o: par 
exemple ags. hnecca * nuque, arrière de la tête”, en face de v. isl. 
hnakki “ nuque ”, hnakkr “ ancre ”, ete. 

Le type I au degré o, mais avec -d- au lieu de -g-, figure en lituanien, 
sanskrit et grec (W.-P., ibid.), notamment dans gr. xdvdou glosé chez 
Hésychius par aorpayadcı et dans xóvóvAos qui comporte les 
sens de “ articulation des doigts, poing ”. 

Ces rapprochements éclairent à souhait, tant pour la forme que 
pour le sens, les termes iraniens jusqu'à présent inexpliqués. 


2. av. varoka- 
En face de vdlça- ‘ jeune pousse ”” auquel correspondent comme 
on sait av. varosa-, pers. gurs ‘‘ cheveu ”” (et aussi v. sl. vias, méme 
sens, etc.), le sanskrit posséde, avec gutturale maintenue, le terme 


valká- “* aubier’’ qui explique av. varaka-, pers. bärg '' feuille ". 


3. av. azana- 

Dans la liste de maladies de Vidévdat 20, 3, figure le terme azana- 
dont la signification exacte et l'étymologie sont inconnues. On peut 
l'expliquer par le vieux mot représenté notamment par lat. inguen, 
gr. adm ‘glande, tumeur ”, et lui attribuer ce dernier sens de ‘tumeur, 
hernie " qui du reste est également celui de v. isl. dkkr. 


4. av. gada- 
La racine d’av. gada- “ voleur, bandit", auquel correspondent 
pehl. gad, past. yal, fournit en sogd. le verbe y8- * voler". Il faut 
en rapprocher avant tout skr. gádhya- épithète du butin “dont il 


862 J. DUCHESNE-GUILLEMIN— 


O (66 7 


faut s'emparer", ágadhita-, pári? “étreint, embrassé”. Il s'agit 
d’une racine indo-iranienne *ghadh- “‘se saisir de, voler’’. 

‘je vole, y'enléve". M. H. 
Vogt, qui a rapproché ce mot des termes iraniens précités (apud 
G. Morgenstierne, Etymol. Vocabul. of Pashto, p. 24), néglige les faits 
sanskrits. Inversement, Walde-Pokorny, p.532, cite les formes 


ç 


Elle se retrouve dans m.-irl. gataim 


celtique et sanskrites mais ignore les iraniennes. Les deux notices se 
complètent: l’accord entre l’iranien et l’indien s’en extrait de lui- 
méme. Il annule le problème qu’aurait suscité la présence d'un terme 
dans l'un seulement de deux dialectes si étroitement apparentés. 

À l’autre extrémité du domaine indo-européen, le celtique, avec 
son gataim, n’était peut-être pas non plus isolé. En effet, lat. praeda 
“butin”, qu’on fait venir habituellement (cf. Ernout-Meillet) de 
*prai-heda (rac. *ghe(n)d- ** prendre ", W.-P., p. 589), représente aussi 
bien un *prai-hadha (dont le dh donnait d entre voyelles et dont l'a 
post-tonique aboutissait à e). 

L'ambiguité n'est pas limitée à la forme latine. Ainsi, les termes 
lettes et lituaniens, lett. gads ** provision ", etc., que Walde-Pokorny 
range, p. 532, sous *ghadh-, peuvent aussi bien continuer le degré o 
de *ghe(n)d-. Le celtique possède, à cóté de gataim rattaché à *ghadh- 
par W.-P. a cause de son a radical, un cymr. genni représentant 
*ghend-. La coexistence des deux racines en latin n'aurait donc rien 
de surprenant. D'une facon générale, entre deux racines de sens voisin 
et appelées à se confondre phonétiquement dans plusieurs langues, 
il était inévitable que se produisent des contaminations de sens et de 
forme qui rendent impossible un départ strict entre leurs représentants. 


5. av. xrvantom 


4 


vrvantom *' cruel " a été posé par Bartholomae comme un dérivé 
en -vant- de ærü-. Mais on attend régulièrement *xrü-mant-. Tl s'agit, 
selon J. Wackernagel, KZ., 43, p. 278, d’une ‘ Reimende Umbil- 
dung ” sous l'influence d'at0vantom qui forme couple avec le mot 
considéré. Mais cette hypothèse est inutile si l’on invoque, après 
M. E. Fay (KZ., 45, p. 131), lat. cruentus. On part d’un *eruen-/*xrvan-, 
thème en -n- en face des thèmes en -r- et en -s- (abondamment attestés) 
et pourvu, selon un phénomène banal, d’un élargissement par dentale. 
M. Fay a seulement omis de constater que l’unique forme attestée 
vrvantom est ambigué et autorise à poser, contrairement à Bartholomae, 
un zrvanta- thématique, identique à lat. cruentus. 
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6. av. srifa- 


On lit Yt., 10, 113, que les srifa de chevaux rétifs s'agitent. 
Bartholomae traduit ‘‘ naseaux ”” d’après skr. ciprà- f. ‘ nez ”, alors 
qu'il ne sait comment concilier les deux mots. En réalité, il résulte 
de deux études publiées depuis, l’une par M. Leumann, l’autre par 
M. Charpentier, que le rapprochement est juste, mais que c'est le 
sens admis qui ne l'est pas. En effet, Leumann, IF., 39, p. 209, a 
bien vu qu'on n'a pas à supposer avec Bthl. un indo-ir. *Éripha-. 
On part de *sip-ra- d'oü d'une part skr. cépra- n. (à cóté de cipra- f.) 
et d'autre part iran. *svfra- qui devient par métathése srifa-. 

Le sens de skr. çépra- a été déterminé par Charpentier, KZ., 46, 
p. 26 seq.: *' poil, en particulier poil de barbe, cheveu " (c'est-à-dire 
** poil de la téte’’). En conséquence, il faut entendre par srifa les 
“ poils sur la tête du cheval”. Cette signification se retrouve précisé- 
ment, en même temps que le suffixe en -r-, dans lat. capronae *' crinière 
sur le front du cheval ”, à côté de capillus “ cheveu ” (*k,ap-ro-lo-). 


ec 


7. av. dazgra- 


L'adjectif de couleur dazgra- dérive de la racine qui est à la base 
de skr. dhüsara- ‘‘ couleur de poussière ”’, lat. fuscus, etc.—Les formes 
latines fuscus et furvus semblent s'opposer entre elles comme cascus 
et les dérivés germaniques tirés de la méme racine à l’aide du suffixe 
*-wo- (cf. Ernout-Meillet). Mais furvus peut être interprété autrement, 
de manière à ne pas laisser isolé le -g- de dazgra- : Bartholomae pose 
*dhuzgwo- > fulvus, avec un *-wo- parallele à celui de flavus. Cette 
interprétation, à son tour, demande à être modifiée si l’on veut essayer 
de rendre compte de la différence de vocalisme radical entre fulvus 
et dazgra-. 

En fait, fuscus, comme cascus, priscus, etc., contient un ancien 
*-g"o-, dont la forme sonore apparait dans *pro-pter-g'"o- > protervus 
et fournit à fuscus un doublet *dhuz-g”o- > furvus.—Brugmann a noté 
comme caractéristique des suffixes à gutturale cette alternance de la 
sourde et de la sonore. Il a signalé en second lieu l'alternance entre 
formes thématique et athématique de ces mémes suffixes. On peut 
donc s'attendre à trouver, en face de *-q"o-, *-g”o-, les formes *-g”-, 
*_gw-, Les premieres portaient le ton, avec vocalisme zéro de la partie 
présuffixale : *dhus-gwö- » lat. fuscus, *dhuz-g"ó- » lat. furvus. Dans 
la forme athématique, au contraire, le ton était mobile et le théme — 


x 


en l'occurrence la voyelle radicale — devait se présenter à certains 
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cas au degré long: *dhe(w)z-g"- d'oü av. *dàzg-. C'est cette dernière 
forme qui aura été, à cause de son incommodité, pourvue secondaire- 
ment du méme suffixe -ra- qui est dans skr. dhüsara- pour donner 
finalement av. dàzgra-. 


8. g. dobqz-, etc.! 

L'avestique posséde d'une part un verbe g. dobaz-, j. bqz- ^ soutenir "", 
sans étymologie connue,? avec le dérivé g. dobqzah- ' soutien ", et 
d'autre part les mots j. bazah- et j. baënav- ‘ épaisseur ", que l'on 
rapproche de skr. bahá- ** épais, gros ", gr. za xus, etc. 

L’adjectif gáthique bozvant-, lu correctement „baz-vant- par 
M. H. S. Nyberg, Die Religionen des alten Iran, p. 467, se range, par 
sa signification (‘ stützend ", selon le même savant), du côté de 
dobqz-, mais, par son b- initial, du côté de bazah-. 

Inversement, c’est le sens de bqzah- et le db- de dabaz- qui apparais- 
sent dans une série de termes d'époque moyenne et moderne: deux 
d’entre eux sont cités par M. W. Henning, Ein Manichäisches Bet- 
und Beichtbuch, p. 124, ce sont sogd. dB'nzq wyy *' Dicke" et sariqoli 
diwez “dick”. On y ajoute aisément, d'aprés l'ouvrage de M. G. 
Morgenstierne, Indo-Iranian Frontier-languages II, English-Iranian 
Index, yazghulāmi dəvūz “thick ”, yidgha livzin “feutre ”, persan 
dabz “ épais, grossier (d'une étoffe)”, etc. 

Ces chevauchements prouvent que les deux groupes wen font 
qu'un, et telle est la conclusion de M. Henning, qui la confirme du 
point de vue de la sémantique en observant que dabqz-, dabqzah- sont 
traduits en pehlevi par stawr. Mais il reste à expliquer l'alternance 
des formes munies et dépourvues de d- initial. 

M. Henning, dans sa note succincte, pose simplement un original 
commun *dobqz-, d’où db- en gäthique, sogdien et sariqoli, mais b- 
en avestique recent; il sacrifie du méme coup lirréprochable 
étymologie de bqzah-, baënavw- par skr. bahü-, etc., et sans la remplacer 
par aucune autre. 

Or, la forme gáthique bozeant-, dont il n'a pas tenu compte, vient 
s'inscrire en faux contre son interprétation, qui fait attendre ici la 
même initiale db- que dans les autres formes gâthiques. En réalité, 

1 Ce paragraphe a été complètement remanié grâce à une communication écrite 
de M. Bailey renvoyant au passage de M. Henning cité plus loin. 

2 M. J. Kuiper, à la p. 9 des Stellingen (en néerlandais) qui accompagnent son 
mémoire intitulé Die Indogerm. Nasalpräsentia, Amsterdam, 1937, a révoqué en doute 


l’explication de Bartholomae par un ancien *dwanz-, mais sans proposer lui-même 
de solution. 
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bazvant- postule une racine en b-, ce qui réhabilite l’étymologie par 
indo-eur. *bhengih- “‘ épaisseur, fermeté ”, et le d- de g. dabqz- et 
des autres formes qui le supposent est le méme élément adventice 
qui figure notamment dans av. tkaésa- “ doctrine”’ en face de kaes- 
*" enseigner" (cf., sur cette sorte de préfixes expressifs, A. Meillet, 
Ehrengabe W. Geiger, p. 234 seq.).—On observera qu'une notion comme 
celle d’épaisseur, de fermeté, de corpulence, prétait naturellement a 
modification expressive.! 

La carte des formes de bqz- munies et dépourvues de l’élément 
d- est malaisée à dresser du fait que dans certains dialectes le traitement 
de *db- se confondait avec celui de *b-. Ainsi, sanglechi vozok *' fat, 
thick" est ambigu.—En wakhi, au contraire, oü *b- passait à v-, 
bāj “ thick ” se dénonce comme provenant d'un mot à *db- initial. 

Mais, dans une partie au moins des autres formes où l’on a b-, 
à savoir dans j. bqz- “ soutenir ”, bqzah- et baënav- ‘* épaisseur ” et 
dans baluchi baz ‘ beaucoup ” et baz “ épais ”, il nest pas nécessaire 
de supposer originairement un d- dont il n'y a pas trace et de poser 
autre chose que la racine nue, telle qu'elle est attestée à coup sür par 
g. bazvant- et qu'elle reparait en dehors de l'iranien. 


9. av. xaoda- 


De même que le ph- de skr. phéna- “ écume ” en face de sogd. 
pēmak, etc., est un procédé expressif parallèle à l's- de lat. spūma, 
de méme, semble-t-il, la sourde aspirée à l’initiale de av. zaoöa-, 
v.-p. zauda- '* casque, bonnet " en face de skr. kuhara- “ caverne ”, etc. 
gr. kev0w *' cacher ", m. irl. codal ** peau ", joue le méme róle que l’s- 
de pamir. skt “ bonnet haut en peau de mouton ". 


10. av. stija 


Bartholomae traduit stija de Yt. 10, 71, varaOraynd .. . yd stija 
nijainti hamore05, par “ combat ”. Mais on attendrait alors un locatif : 
“ dans un combat," et c'est ainsi que traduit en effet M. Lommel. 
Puisque le mot est en fait à l'instrumental, il suffit d'y voir un nom 
d’arme, de la racine *(s)teig- qui donne gr. oriZw “ piquer ”, etc., 
et, sans s- initiale, notamment skr. téjate “ être pointu”, av. tiyri- 
‘flèche ”, etc. L’avestique aurait ainsi conservé, en face de ces 
dérivés, un nom-racine à s- initiale. 


€ 


! Le p- de lat. pinguis 
aprés tout d'autre origine. 


* gras ", au lieu de l’ f- qu’on attend, n’a peut-être pas 
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11. av. kuiris 


Le nominatif singulier kwiris,. V. 14, 9, suppose, comme l'a vu 
Bartholomae, un thème en -t- ou en -d-. Le commentaire traduit par 
‘armure de cou ”” et explique ‘ qui s’attache du casque à la cuirasse "*- 
Il s’agit en somme d’une pièce articulée, permettant la flexion du cou: 
Or, le sanskrit possède un terme kora- pour désigner la “ phalange "' 
et aussi “larticulation des doigts, des orteils, des genoux ”. La 
racine s'en retrouve en iranien dans av. kava- “ bosse ” (fra-kava-, 
apa-kava-). Nul doute que l’on doive poser un indo-ir. *kaura- à la 
base de kuiris. L’u de celui-ci est noté bref par tous les manuscrits 
sauf par Jp 1 et Mf 2 qui ont souvent la meilleure legon et que suit 
ici l'édition Geldner. De même que souvent ? doit être lu ax (par 
exemple dans vitawuhaiti- pour ,vaitahvati-, etc.), à représente ici au. 
Il reste à fixer le thème et à expliquer la dérivation du * kauris ainsi 
obtenu. 

Pour commencer par l'interprétation la moins vraisemblable, on 
pourrait songer à un dérivé en -1d- comparable à ceux qui, en grec, 
se tirent de noms de parties du corps ou d’animaux (cf. Chantraine, 
La formation des noms en grec ancien, p. 336 seq.) : par exemple yepud- 
(? long en homérique, bref en prose attique, cf. Vassalini, Riv. Indo- 
greco-italica, ii, p. 253), *' gant". L'objection est que ce suffixe ne se 
retrouve ni en iranien, ni en sanskrit, bien qu'il semble antérieur au 
grec, au moins par sa première partie ?, ainsi qu'en témoigne hitt. 
kesri- “ gant "1 

I] est beaucoup plus simple et plus sûr de poser un kaurit- qui 
dérive de *kaura- comme skr. daksinit '* avec la main droite" dérive 
de dáksina- '* droit". Le nom de l’armure de cou est donc, en dernière 
analyse, l'emploi comme substantif d'un adjectif signifiant littérale- 
ment ‘‘ possédant articulation " ou bien '* couvrant une articulation ”. 


12. av. maraya- 


? 


Av. maraya-, persan müry '' prairie, páture " est le nom d'action 
ou d'objet correspondant aux noms d'agent gr. auopBós '' compagnon, 
berger ”, auophevs ‘ berger”, etc. 


13. av. karana- 


Le mot karana- m. *' terme, etc." de Bartholomae doit en réalité; 
ainsi que me le signale M. Nyberg, être posé sous la forme karan-. En 


1 Sur ce mot et le nom de la main, voir mon article du BSL. de 1938, p. 211 sq. 
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effet, les seules attestations qui ne soient pas ambiguës sont les 
nominatifs pluriels vispe karano, reconnus athématiques par Bthl. 
lui-même. D'autre part, le persan karän (avec métathèse : Æanar) 
suppose un accusatif a prédésinentielle longue, comme ravan suppose 
urvanam, ce qui implique un thème consonantique.—Les raisons pour 
lesquelles Bthl. a posé, contre ces évidences, un théme en -a- sont 
apparemment les suivantes. En premier lieu, l'existence des composés 
akarana-, düraë.karana- et éaôru.karana- ; mais ces mots contiennent 
l-a- de composition qui se retrouve dans *aradvd.dwhana- en face 
d'dmhan- etc. (cf. mes Composés, p. 3T). En second lieu, -an- forme 
d'habitude des neutres, à en croire le Wôrterbuch aux mots srayan- 
“ beauté”, masan- ‘ grandeur ”, mazan- “id.”, or karanam est 
masculin ; mais les trois mots cités sont ambigus et c’est arbitraire- 
ment que Bthl. y voit des neutres alors qu'il pose par ailleurs, sans 
plus de nécessité, un barozan- masculin. En réalité, karan- peut être 
a priori aussi bien masculin (proprement nom d’agent) que neutre 
(proprement nom d'instrument ou d'objet). On peut seulement 
s'étonner qu'en fait, bien que désignant un instrument ou objet, 
il soit masculin. Mais lobjection vaudrait aussi pour un théme 
karana-.1 

Cela dit, le neutre qu'on attend se retrouve dans le gr. reXos, 
qui comporte le sens de *' terme, extrémité " : cette concordance irano- 
grecque s'ajoute à toutes celles que l'on connait. Sans doute, les 
suffixes différent, mais on sait qu' n et s alternent fréquemment dans 
la dérivation indo-européenne. D'autre part, les radicaux ne sont pas 
exactement superposables, mais le & conservé n'oblige pas plus à 
séparer karan- de réAos que le c de skr. abhicara- “ serviteur ° (en 
face de parikara- “‘id.’’) n’est de nature à ruiner le rapprochement 
avec gr. aupiroûos, lat. anculus. 


14. av. duduwr 


Le composé duóuw?.buzday- ne figure que dans le F., qui le donne 
comme un substantif — parmi les termes de droit pénal — et le traduit 
par ' acte d'angoisser"'. Littéralement, il sagit d’un bahuvrihi: 
"^ dont l'esprit est —? —"'. Le premier terme, que Bthl. suggére de 
rapprocher d'all. taub etc., a toute chance, avec son 7 final, de 
répondre à un simple en -ra-; d'autre part, la syllabe initiale du-, 
de redoublement, n'a pas plus d'importance que n'en a par exemple 


! Pour le ** terme " congu comme animé on songera au lat. terminus. 
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celle de skr. da-dru-ka- ** peste " en face d'av. druka- ^ id." (rapproche- 
ment déjà vu par Justi, 7 F., 17, p. 88, et redécouvert par M. Krogmann, 
KZ., 65, p. 141, et par moi-méme). On aboutit en fin de compte à un 
simple en -ra- et sans redoublement ; ,dubra-, qui est identique à gr. 
Tv$AÀós. Ce dernier a, comme on sait, le sens général de '' privé de 
sensibilité ", ainsi qu'en témoigne le passage maintes fois cité de 
l'Oedipe Roi, 371: rudAos rà T ra tóv re votv td T OppaT el. 
Le chátiment désigné par duóuw?.buzday- consiste donc à faire perdre 
connaissance, sans doute à force de coups. 

On montre au paragraphe suivant que la racine de duduwi-, 
gr. TudAds se retrouve ailleurs en avestique. 


15. g. dvafsa(h). 


Sur le sens de g. dvafsa-, dvafsah-, il y a divergence entre l’avis 
de Geldner: ‘‘supplice, tortionnaire” et celui qu'exprimait 
Bartholomae dans ses Arische Forsch., 2, p.177: ‘ destruction ”’. 
Chacun des deux savants semblait n'avoir considéré qu’un seul des 
deux passages où le mot figure. De part et d'autre, il s'agit de mauvais 
traitements infligés aux partisans de la Dru] par Mazdäh ou par 
A&a; mais le contexte différe. 

Au Y., 44, 14, le mot est associé à qstqséa ' traitements hostiles ", 
à m? morqidyaài “abattre à terre" et à sinam ‘ mise en pieces”, 
péripéties d'un combat dont rien n'indique qu'il se termine par une 
destruction, d'autant moins que la strophe suivante parle encore des 
mêmes partisans de la Dru], rangés en bataille contre ceux de l’Asa. 
Au Y., 53, 8, au contraire, les mots darozà morov0yaos ““ par le lien de 
la mort" ne laissent aucun doute sur l'issue du conflit, mais c'est 
l'idée de “‘ torture ’’ qui cette fois ne ressort pas clairement. Il semble 
donc que Bartholomae n'a pas vidé la question en se ralliant, dans le 
Wörterbuch, à la traduction par 'tourment, supplice ". Une seule 
notion est commune aux deux passages, celle d’un ‘acte violent, 
entraînant ou non la mort ”. Des parallèles fournis par les littératures 
avestique et pehlevie permettent de préciser ce sens. 

Au Y., 9, 28, le châtiment réclamé pour des malfaiteurs n’est 
spécifiquement ni la mort ni la torture, c'est ' qu'on leur enlève la 
force de leurs pieds, qu'on leur obscurcisse l'entendement (ou: qu'on 
leur arrache les oreilles), qu'on détruise leur esprit’ (cf. W. Havers, 
IF., 25, p. 382). 
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Dans le Bundahisn, I, passage publié par M. H. S. Nyberg, 
JAS., 1929, i, p. 210 seq., il n'est dit ni qu'Ohrmazd tue Ahriman ni 
quil le torture: il le rend impuissant (akdr) et sans connaissance 
(aBoù). 

Ces passages suggèrent de rapprocher dvaf$a(h)- de duduur.buzday- 
et d'y voir l’acte d’ “‘ assommer ’’, de ‘ frapper de confusion ”. Par 
sa structure morphologique, dvafsa- { *dhw-ebh-so- est exactement 
comparable à skr. drapsd- “ liquide dégouttant’’, av. drafsa- ‘‘ éten- 
dard ”’ < *dhr-ebh-so-, et accessoirement il rime avec afša- “ dommage ’’, 
de sens voisin. Son radical *dhw-ebh- est le type II répondant au type I 
*dhew-bh- contenu dans duduwr-, gr. tudAds et ailleurs. 
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Indo-Iranica 


Par J. DUCHESNE-GUILLEMIN 
l. v.-p. a-sa-a da-a-ru-u-va. 


Cette expression se lit à la ligne 41 de la Charte de Suse et désigne 
l'un des deux matériaux, avec l'argent, qui ont été importés d'Égypte 
pour servir à la construction du palais de Darius. 

Le second terme en est relativement clair. Son premier signe est 
trés endommagé, mais on reconnait, méme sur la reproduction, de 
quoi justifier la lecture du P. Scheil. Celle-ci est reprise notamment 
par M. Benveniste, BSL., XX, iii, p. 132: dàrw* , équivalent de skr. 
dáru- "bois". On verra qu'elle doit être préférée à celles de 
MM. Konig et Herzfeld. 

Le premier terme a prété à des conjectures diverses. Dans l'article 
cité, M. Benveniste, partant d'abord de l'idée qu'à cóté du nom de 
l'argent pouvait figurer — sans que ce soit obligé — un autre nom de 
métal, a envisagé un moment de retrouver ici lav. *asan- ‘* fer ”, 
pers. ähan etc. (dont il avait traité, MSL., 23, p. 132-3, & propos 
du mot paëto öspana). Mais, cette hypothèse ne rendant pas compte 
de la présence de dàru, son auteur l'a rejetée aussitôt et a noté seule- 
ment, pour terminer, que l'on serait tenté de retrouver en asa un nom 
de bois. | 

J'ai été d'emblée confirmé dans la voie ainsi indiquée en me rap- 
pelant le type de locution d’av. tiëtryo . star- ‘ étoile appelée Tistrya-”?, 
vispe . aire .razurä- ‘‘ forêt appelée tous les Aryens ” etc. L’expression 
asä däru se décomposait de la même façon en “bois appelé asa”. 
Restait à identifier ce bois. 

Pour ce faire, nous avons, à la suite de M. Herzfeld, Altpersische 
Inschriften, 1938, p. 299, fait appel à l'avestique asan- '' pierre "', 
forme qui devait étre commune à la plupart des dialectes iraniens, 
puisque le vieux-perse est isolé avec son traitement de l'ancienne 
palatale (skr. asan-, gr. äkuwv etc.). Mais, que la forme asan- ait 
été usitée aussi en Pars comme nom commun, ainsi que le suppose 
M. Herzfeld, est plus difficile à admettre, et je ne crois pas non plus 
admissible le reste de son interprétation. Il lit, en effet, contre le 
P. Scheil, à l'initiale du second terme, le signe sa, malgré le manque 
de place et malgré les traces suffisantes de da. Cela lui donne, moyen- 
nant une interprétation, possible en soi, de la finale du mot, asá sáruva 
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** pierre de plomb "', avec un 2? terme dérivé de av. srva- “ plomb ”. 
Le contróle direct de cette lecture, quand j'ai prié M. Contenau de le 
faire, était impossible, la section assyriologique du Louvre étant en 
cours de réorganisation. Puis, la guerre est survenue avant que les 
caisses aient été rouvertes. Maïs je crois inutile d'attendre davantage 
pour publier le résultat d'une recherche qui, en ne retenant qu'une 
partie de l'interprétation de M. Herzfeld, aboutit à une solution 
compléte.! 

Puisque le matériel provenait d'Egypte, il était naturel de 
rechercher, en prenant pour point de départ à titre d'hypothése, 
l'interprétation ‘‘ bois appelé pierre", quel bois ce pays était sus- 
ceptible de fournir à l'Iran, quel bois méritant d'étre appelé ** pierre ". 
Or, le seul bois que l'Egypte, qui n'en produit aucun, puisse exporter 
est celui qu'elle-méme faisait venir des sources du Nil: l'ébéne. Les 
textes égyptiens le désignent par hbn- (cf. Erman-Grapow, Wörter- 
buch der Aegypt. Spr., 2, p. 487: hbnj, dont le j est négligeable ?), 
mot qui a passé dans l'hébreu biblique O°33M, D5337, dans le grec 


éBevos et le latin (A)ebenus. La forme grecque, qui remonte à Héro- 
dote, montre par son esprit doux qu'au temps d'Hérodote, c'est-à-dire 
au temps de Darius, le mot sonnait à peu prés exactement comme 
celui par lequel les Hébreux et les autres sémites contemporains 
désignaient la “pierre”: hébr. 73N, aram. N32N etc. 

Cette coïncidence, provoquée par l’amuissement du h-, fournit 
la clé de l'expression qui figure à Suse. C'est cette coincidence, en effet, 
qui a produit une confusion dans l'esprit des gens qui transportaient 
l’ébène (dans notre hypothèse) d'Egypte en Susiane. Pour eux, qui 
à coup eür devaient parler une langue sémitique, ce bois qui leur 
était livré avec son nom d' *eben, et qui avait la dureté du roc, 
c'était évidemment le *' bois de pierre ".3 C’est cette interprétation — 
involontaire et peut-étre inconsciente — qui a été transposée par les 
Iraniens des régions limitrophes de la mésopotamie en termes de leur 


1 J'ai été aidé de façon décisive, dans cette petite enquête, par mes collègues 
de l’Institut oriental de l’Université de Liége, MM. B. van de Walle et H. F. Janssens. 
— Mentionnons, pour épuiser la courte bibliographie du sujet, l'interprétation de 
M. König, Mitt. d. Vorderasiat. Ges., xxxv (1930), p. 64: àsà dàruva '' chambranles 
de bois ”, avec un ä- initial non justifié et un sã, ainsi créé, rattaché à skr. dta ‘‘ cadre, 
chambranle ” au méprise de la phonétique : en aucune position un s vieux-perse ne 
peut répondre à un £ sanskrit. Du reste, le radical de skr. ģtā est attesté en iranien, 
dans av. qi0yä- “ poteau ” ! — Nous retiendrons cependant quelque chose de l'article 
de M. Kónig, voyez ci-dessous in fine. 

2 Selon MM. Van de Wallé et J. Capart. 

3 Comme nous disons “ bois de fer ” pour designer vulgairement le tek. 
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langue : asa däru; et c’est enfin cette expression iranienne (non 
perse)! qui a passé dans l'inscription achéménide. 

Les déguisements superposés sous lesquels je propose de retrouver 
le nom de l’ébène dans asa däru pourraient il faut l’avouer, inspirer 
quelque méfiance, si un recoupement ne nous était fourni par le 
témoignage d'Hérodote. | 

On lit en effet, au $97 du IIIéme livre des Histoires, que les 
Ethiopiens, à qui le Roi des Rois avait imposé un tribut en nature, 
le payaient, tous les trois ans, sous forme d'or, d'ivoire, de jeunes 
garcons et de “deux cents billots d'ébéne"' (8uq«ooías óáAayyas 
eßevov). 

C’est de cet ébène-là, importé du haut-Nil en Susiane viá l'Egypte 
et les régions du commerce sémitique, que l'inscription achéménide nous 
restitue la mention. Et sans doute l'argent importé en méme temps - 
que lui — et mentionné avec lui— servait-il (selon un usage rappelé 
par M. Kónig, ceuvre cité p. 65) à y faire des incrustations. 


2. av. xšnau- *' se réjouir ”’ etc. 


La racine d'av. z$nau- “ prendre plaisir à, se réjouir de ” est 
abondamment attestée en iranien, non seulement dans l'Avesta mais 
en pehlevi et à l’époque moderne: pers. zusnüd “ content” etc. 
— mais on ne lui connaît pas de correspondant, ni en sanskrit ni 
dans aucune autre langue. 

Bartholomae, faisant état de la forme snut du Fr. (v. Altir. 
Wörterb. s.v.) et interprétant — à juste titre — le z- comme secondaire, 
pose un iranien *snu-. C’est impasse. 

. Sans doute, le groupe initial zín- peut reposer sur *sn- (comme 
æStät ‘‘1l se tenait ” représente *stat), mais elle peut aussi continuer 
un ancien *gn-, comme dans v.-p. zinà- "connaitre" *gnó-. Dans 
ce cas, 1l reste à rendre compte de l's- du Fr.: ce sera une forme due 
à l'analogie de cas comme ceux que signale Bartholomae lui-méme, 
Grundriss $83: av. vasna- en face de v.p. vaëna, av. yasna- en face 
de pers. jäën, ou il s’agit d’une ancienne palatale, *£ ou *g. 

Av. xënau-, etc., peut donc reposer sur *gnu-. Dès lors s’impose 

1 Appelons-là mède, s’il faut lui donner un nom. J'avais pensé que la confusion 
avait pu aussi être seulement le fait des scribes — certainement eux aussi des Sémites 
— chargés de rédiger la Charte: en constituant le texte iranien, ils auraient, au lieu 
de transcrire simplement — tant bien que mal — le terme *eben ‘ ébène ", substitué 
à ce mot, comme aux autres, son équivalent iranien (ou plutót l'équivalent de son 


homonyme sémitique). Mais, dans ce cas, c’est au terme vieux-perse : afanga: qu’ils 
aurait recouru, plutôt qu’à celui des autres dialectes. 
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le rapprochement avec gr. yavuua ‘* se réjouir ”. Le détail morpholo- 
gique et phonétique s’expliquera comme suit. On a affaire à une racine 
*gä-w- qui fournit, d'une part, un verbe à suffixe dental, de l’autre 
un verbe à infixe nasal. Le premier est représenté dans lat. gaudeo, 
gr. yn0éw, tokh. A B kat-k.! Du second, seul le moyen était connu : 
*ga-n-u- > gr. ydvupat. — L'iranien nous restitue l'actif, qui devait 
être (au singulier) *go-n-éu-, d’où provient, avec syncope de ə pré- 
tonique comme dans av. *ptā “ père”, ir. *ënau-, etc., représenté 
par av. xënau-, pers. zuénüd etc. 


9. Skr. várpas-, skr. rüpá-. 


Dans le skr. vérpas- “ ruse, stratagème ; forme extérieure " sont 
confondus, selon Walde-Pokorny, p. 276, deux mots distincts. 
L'étymologie donnée par Schrader, KZ 30, p. 481 et Wood, IF 18, 
p. 13 sq., et reproduite par W.-P., ibid., ne fait état que du premier 
sens: on suppose une évolution sémantique à partir d'une significa- 
tion “ Krümmung, Winkelzug ” et l’on rapproche gr. pdarw "coudre 
ensemble ”, pére “ se pencher, s’incliner ”, alb. vrap “ allure rapide ” 
et lit. verpiù “filer ”. C’est par soi-même peu convaincant, et cela 
laisse intact le probléme posé par le second sens, '' forme extérieure," 
qu'il s'agisse ou non d'un mot distinct. 

On est en mesure, depuis les découvertes tokhariennes et hittites, 
de fournir une explication plus satisfaisante et qui est complète. 
Le tokharien possède en effet (en agni comme en koutchéen) le verbe 
warp “enclore”, que M. Benveniste, Tokharien et indo-européen 
(Festschrift Hirt), p. 235, a rapproché de hitt. warpa tiya “ envelopper ” 
et d'av. varap-.! Le terme skr. várpas- au sens de *' forme extérieure ” 
prend place tout naturellement à côté du terme iranien, d'autant 
mieux que la même racine, sans l'élargissement -p-, donne notoirement 
au sanskrit un autre terme, varna-, qui désigne l'enveloppe, la forme 
extérieure, l'apparence, la couleur etc." 

Quant au sens de “ ruse, stratagème "', il est inutile de poser pour 
lui un mot distinct, avec une étymologie propre (qui serait celle que 
cite W.-P.), puisque ce sens ce déduit aisément de celui de ** forme 


1 Avec traitement à d'une ancienne diphtongue à premier élément long, comme 
dans A B kàk ' appeler, hurler" en face de B éauk “ id.”, lit. kaukiù (étymologie 
de M. Van Windekens, Mémoire inédit), ou dans B yéämna “ chez les hommes ”’ 
etc. en face de éaumo “ homme ”. Cela dispense de poser, pour le seul tokharien, une 
forme aberrante *gà-dh, comme le fait Van W., De indoeuropeesche Bestanddeelen . . . 
Louvain, 1940, p. 22. 
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extérieure, apparence ” : il n’est que de songer, pour trouver des 
parallèles à une telle évolution sémantique, aux verbes hébr. "32 
et Spy " tromper " en face des noms "33 et Spy ** vétement ”’, 
et aux divers sens de la racine /bs en arabe: “‘se vétir; dissimuler, 
altérer, rendre une chose confuse pour quelqu'un," cf. J. L. Palache4 
* Over Beteekenisverandering der Woorden in het Hebreeuwsch en 
Andere Talen," tirage à part des Bijdragen en Mededeelingen van 
het Genootschap voor de Jocdsche Wetenschap in Nederland, vi, p. 21.1 

En donnant l'étymologie de várpas- ‘‘ forme extérieure ”, on 
fournit du méme coup celle d'un terme qui en a depuis longtemps, 
à bon droit, été rapproché, skr. rüpá- ‘‘ forme extérieure, beauté, ete.” 

Ce mot est cité par Brugmann, Grundriss ?, 1, p. 260, comme exemple 
du traitement de *w7 initial. A vrai dire, aucun des faits allégués 
n’estsür: v.isl. prudr “ force ”, rapproche& de lit. tvirtas, est expliqué 
autrement chez W.-P., d’après Noreen, Lautl., p. 216, par *trew 
“ prospérer ” ; m. h. a. rüte “ carré” < *qvtrii-ta (cf. *qwtwr- dans 
gr. rerpokovra, lat. quadräginta) est une étymologie douteuse, non 
retenue par W.-P.; *swekrü de *swekwř est lui-même hypothétique ; 
lit. klúpoti “s'agenouiller ” est d'une racine qui n'offre nulle part 
trace de | (cf. W.-P., p. 473). Et il y a des exemples contraires, cités 
par Brugmann comme tels. 

Par conséquent, il est téméraire de rapporter rüpá- à un *w7p-, 
d'autant plus que la racine wer d’où dérive le synonyme vérpas- 
qu'on vient de voir n'offre nulle trace d'un élargissement par *o: 
*wer-a-, *wy-. En revanche, le suffixe en w est bien attesté: skr. 
vrnóti, av. voronavaiti, skr. varütra- ' housse" (gramm.), varütár- 
vérütha-, gr. pôua ''protection" hom. póo0av '" protéger, sauver 
etc." Dés lors, on peut se demander si rüpá-, au lieu de représenter 
un *wÿp-, ne reposerait pas plutôt sur *wrw-p-. Ceci devait donner 
régulièrement, conformément au traitement ru, lu de "wr, *wl, qui 
est aussi bien attesté que l’est mal celui de *w7, *wl (cf. Brugmann, 
ibid.), une forme *ruw-p-, qui rendrait bien compte de rüpá-. 


4. av. raël- ‘‘ mourir ”. 


2 


Pour expliquer av. raë0- “ mourir ”” et ses correspondants, W.-P., 
p. *401, a posé une racine *leit(h). Mais, la variante en *-th- ne repose, 
nous allons le montrer, sur aucune forme réelle. Le tokharien B lait 
1 M. Benveniste annonce qu'il reviendra ailleurs sur ce mot. 


? Article que m'a fait connaitre M. J. H. Kramers, qui a eu l'obligeance d'en 
demander pour moi une copie à l'auteur. 
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* passer, trépasser, transmigrer", A let ''fortgehen, herabfallen ", 
(étymologie de M. Van Windekens, Mémoire inédit) est à cet égard 
dans le cas de v. norr. lida *' aller, disparaitre, périr etc."', all. leiden 
et leiten, v. norr. lidinn “ Tot", leid “‘ Grabstátte ”, v.h.a. leita, leiti 
** funus, exequiae " m.h.a. bileite '* enterrement " et des autres formes 
germaniques. 

L'avestique raé0-, seul, parait impliquer une ancienne aspirée. 
Or, ce n'est qu'une apparence. En effet, examinons successivement 
toutes les formes de ce verbe, nous n'en trouverons aucune oü ® ne 
puisse étre regardé comme secondaire. 

Le verbe n'a pas de présent radical, mais seulement un théme 
iri8ya-, oü un ancien * devait donner 0 devant y ; les formes de participe 
parfait iririüuéqm et iririüuso ne prouvent pas plus que v. p. gatum 
etc. l’existence d’un ancien *th: elles sont analogiques de cas comme 
nom. sg. *triri@wqs- qui comportaient le traitement régulier de *-tw- 
devant voyelle ; irista est ambigu ; il reste en tout et pour tout la pseudo- 
forme riri0ane, p. 35, qui est deux fois fautive en face de ce qu'on 
lit un peu plus haut, p. 24: irtritanahe. Bartholomae a corrigé la 
finale -ne en -nahe ; il faut également substituer au 0 le t de la forme 
qui est a priori, puisque sa désinence est correcte, la meilleure. 

En conséquence, il faut poser un avestique raët-, donc un indo- 
européen *leit. | 

Accessoirement, rien n'empêche plus, au point de vue phonétique, 
de rattacher ici les mots grecs Aoéírq 'rádos", Aovrevev: Oarrrev. Hés, 
Mais c’est une autre question, d’ordre sémantique, que de savoir 
si ces significations se rattachent directement à celles de v. norr. 
leidi “ Grabstätte ”, etc., ou seulement à l'acception générale d'all. 
leiten. 

D. av. "naka0wa-. 


Ce mot ne figure qu'en second terme du nom propre t?rö. nakadwa-. 
Bartolomae, Altir. Wb., a remarqué sa ressemblance avec skr. naksatra- 
* astre” mais sans l'étudier plus avant. Or, cette remarque tire son 
intérêt du fait que {tro est précisément un nom d’astre, attesté par 
ailleurs en ir. sous les formes /?r, ete., cf. A. Götze, KZ. 51, p. 146 sq.! 
Notre composé se comprend littéralement “ayant Tir pour astre ” 
(c'est-à-dire ** né sous le signe de Tir, placé sous l'invocation de Tir ”). 


1 Sans doute, M. Gótze n'a pas réfuté la remarque de Nóldeke, Persische Stud., 
i, p. 417 sq., selon laquelle le nom Tir n'aurait jamais été appliqué à une planète 
(Mercure) s’il avait auparavant désigné une étoile. Mais le fait est qu’il a été confondu 
avec Tistrya- ‘ Sirius’. 
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Au point de vue de la forme, naksatra- et naka0wa- ne sont évidem- 


ment pas superposables. Mais ils ont une partie commune, la syllabe 
nak-, qui justement se retrouve dans le seul mot auquel on puisse 


faire appel pour tenter, avec une chance nouvelle, l'étymologie de 
l'énigmatique naksatra-, à savoir skr. nàka- '' voüte céleste ".! Les 
noms indien et iranien de |’ “ astre’’ dériveraient indépendamment, 
en tant que les '' célestes " d'un ancien indo-ir. *nak- '* ciel ". Cette 
hypothése semble corroborée par un fait tokharien, sur lequel elle 
est de nature à jeter auparavant quelque lumière. 

Pour traduire skr. deva- “dieu”, le tokharien se sert du mot 
B näkte À ñkät, ñäkt. Puisque deva- signifie littéralement ‘ céleste ””, 
ce n’est peut-être pas par hasard que l’on accole à ce terme, en dehors 
du nom du Buddha- (B pud-, À pta-), ceux de deux astres. Cela se 
produit dans les expressions B memñäkte (— mañ ñkät) “ dieu-Lune 
(ou astre-Lune ?) ” et B kaumnäkte “ dieu-jour, dieu-soleil (ou astre 
soleil ?) ”. 

L'hypothèse d’un emprunt à l’indien ou à l’iranien est exclue 
par le £, dont la palatalisation garantit un ancien e.? 

On serait donc en présence, finalement, d'une racine *neq *' ciel, 
voûte céleste ”” limitée — jusqu'à plus ample informé — à l'indo-iranien 
et au tokharien. Le fait, loin d’être isolé, prendrait place au côté 
des quatre de même espèce que j'étudie ailleurs.? 

Le suffixe tokharien, en ¢, serait particulièrement comparable 
à l’initiale au moins du suffixe iranien *tva-. 

1 Les nombreux essais — tant indigènes qu’européens — d’étymologie de naksatra- 
sont rappelés par Macdonell-Keith, Vedic Index, s.v. Le moins invraisemblable est 
celui par *nak-ksatra- “ régnant sur la nuit ". Aucun ne fait usage de skr. nàka-. 

? Du méme coup est exclu aussi l'emprunt à gr. dvakr-, auquel avait songé 
Schrader-Nehring, Reallexikon der idg. Altertwmsk.?, i, p. 406, dans la seule tentative 
qui ait été faite de donner l'étymologie du térme tokharien. Outre la palatalisation 
de à, elle n’expliquait pas la chute d’ a-, et enfin le fait d'un emprunt grec en tokharien 


était — et serait encore — unique en son genre. 
3 Dans mes T'ocharica, $8125 à 129. 
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Yasna 45 and the Iranian Calendar 
By J. DUCHESNE-GUILLEMIN 


HE structure of the gäthäs is at first sight far from obvious. It has even 

been contended that the sequences of stanzas preserved in the Avesta 

under the titles Yasna 28, 29, etc., were in nearly all cases mere haphazard 
collections. 

Against such a thesis, set forth by Lesny in Arch?v Orentálni, 3i, p. 95 sq., 
several arguments can be produced. 

One can, for instance, attempt to bring out an intrinsic coherence between 
the successive parts of a gäthä. Such a proof is, however, liable to subjectivism, 
and Meillet's ironical remark about Bartholomae's “exigences modestes ” 
was not perhaps wholly unjust. 

Less coloured with personal bias are the formal criteria. I propose to limit 
myself to these, without attempting to deal here with the whole problem 
of the structure of the gäthäs. Even as to the formal criteria, I shall be content 
with briefly enumerating them, except for one group to which I shall draw 
special attention. 

They can be classified as follows :— 

(1) Use of certain definite formule.—This concerns Yasna 30, 43, 44, 
and 45. H. Schaeder, “ Ein Indogermanischer Liedtypus in den Gäthäs,” 
in ZDMG., 1940, p. 404, has satisfactorly proved the traditional character 
of the formule which appear :— 

(a) at the beginning of Yasna 30, st. 1 and 2: 
Now I shall say to those who wish to hear... 
Listen with your ears... . 
(6) At the beginning of every stanza (save the last, concluding one) 

of Yasna 44: 

Here is what I ask you, O Lord—answer me right... . 
(c) At the beginning of all the first six stanzas of Yasna 45 : 
I shall proclaim ; now listen, etc. 

Similar formule occur in the Atharvaveda and also in the Edda. 

Now, the repetition of such a formula in a given gáthá cannot be taken as 
a proof in itself of that gáthá's unity ; for one can imagine the stanzas being 
brought together, by some compiler, in virtue only of that common formal 
feature. But a decisive fact is that all three gáthás showing those archaic 
formule deal with a traditional subject (the same in all three cases)—cosmogony, 
which imparts a definite structure to each poem. 

A fourth gáthà also, Yasna 43, shows such a recurring formula. Each 
of the six groups of two stanzas which make up half the gáthá is introduced 
with the line: 

I have realized that the Saint, it was Thou, O Wise one... 
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Moreover, the first of those groups again tells us about the origin of things : 
I have realized that the Saint, it was Thee, O Wise one, 
As I saw Thee, when existence was born, at the origin, 
Assign a salary for action and for speech. 


(2) This gáthà, from a purely formal, mechanical standpoint, appears 
as a main body, made up of six groups of two stanzas, preceded by an ?ntroduc- 
tion of six stanzas. The same structure—brief introduction, longer main 
body—can be recognized, though by less obvious signs, in nearly all the other 
gathas. I may refer to my book, Zoroastre, essai critique avec une traduction 
commentée des gâth&, Paris, 1949 (G.-P. Maisonneuve). 


(3) À third formal criterion is the presence of certain entities, repeated 
or enumerated according to definite patterns. On this point I may be permitted 
to enlarge. 

To begin with, it will be remembered that G. Dumézil, in his book, Naissance 
d'Archanges, Paris, 1946 (Gallimard), in order to bring out the main feature 
of the gâthic doctrine of the entities, based his argument in particular on their 
relative frequency of occurrence in the gâthâs. In this way he was able to delineate, 
among those entities, a hierarchy corresponding with a hierarchy of social or 
other “ functions ". 

It has occurred to me that the results of Dumézil’s research may, conversely, 
throw back light on the structure and unity of some gathds. This, I hope, 
will become apparent when we mention a few facts regarding four of these 
poems : 

(a) Each of the six stanzas in Yasna 47 mentions Spanta Manyu. Moreover, 
the first stanza enumerates all the entities. 

(6) Hach stanza in Yasna 28 mentions the Big Three—I mean Ahura 
Mazdáh, Arta, and Vahu Manah. Each stanza is a prayer to that Triad. 

(c) Each of the last six stanzas in Yasna 50 (which contains eleven stanzas 
in all) mentions the same Big Three, and only them. 

(d) Yasna 45 presents the seven entities successively, according to a pattern 
which, as I shall endeavour to show, is not accidental. To demonstrate this 
point is the chief aim of this article. 

Yasna 45 proves, on another ground, of singular interest. Besides being 
one of those which use traditional. formulæ, as we have seen, to introduce 
the no less traditional theme of the origin of things, its formula, moreover, 
has a special character. It contains an allusion to the audience the speaker was 
addressing : 

Listen now and hearken, you who come from far and near to learn. . . . 
Of all gáthás, this is the one which the term “sermon” would best suit. 
Zoroaster preaches to a crowd that has ' come from far and near”. Here, 
if at all, will his concern be to give a summary of the doctrine. Consequently 
we shall not be surprised if, in presenting the entities in such an expressly 
didactic poem, he follows a systematic order. 
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We may tabulate the entities in their order of appearance : 
St. 2: Spanta Manyu. 
St.3: Ahura Mazdäh. 
St.4: Arta, Vahu Manah, Aramatı. 
St.5: Harvatät, Amrtät. 
St.7: Xsadra. 
St. 10 : AIl (except Sp. M.). 


In order to interpret that sequence—remarkable, I think, even at first 
glance—it will be helpful to reproduce here, from Nyberg's book, Religionen 
des alten Iran, the ‘‘ Cappadocian ” calendar. (It will presently become clear 


why I start with AAOOYZA, not with APTANA.) 


4400Y2A (Dadus ** Creator ") 
OZMANA (Vahu Manah) 
SONAAPA (Spantá Aramati) 
APTANA (— artavnám) 


APTHYEZSTH (Arta Vahista) 
APOATATA/TEIPEI/AMAPTATA . (Harvatát/Tira/ Amrtát) 
SA®PIOPH (Xšaðĝra Varya) 


MIOPH (Miôra) 
AIIOMENAIIA . (Apám Napát) 
AOPA (Atar) 
A “ very curious order ”, Moulton writes in the Excursus about the Calendar, 
p. 433 sq. of his excellent Early Zoroastrianism ; “still unexplained ”’, says 


L. H. Gray, author of an appendix on the Iranian Calendar in A. V. Williams 
Jackson's Zoroastriam Studies (— Grundriss der Iranischen | Philologie, ii, 
p. 612 sq.). 

H. S. Nyberg, in his Religionen, p. 311, and S. H. Taqizádeh, in his Old 
Iranian Calendars, 1938, p. 21, have made a first decisive step forward when 
they observed that the first month must originally have been that “ of the 
Creator" (now the 10th; tabulated here ahead): in the Egyptian calendar, 
indeed, which was the model of the Zoroastrian, the first month was devoted 
to the supreme god, Thot; on the other hand, the Old-Persian calendar, 
which was to be replaced with the Zoroastrian, began with the month andmaka, 
“ without a name ”, which may be interpreted, according to Nyberg, as referring 
to the supreme god. Moreover, the year began with the Winter Solstice, 
whereas it now begins at the Spring Equinox. 

Consequently, if we want to analyse the order of the Zoroastrian months, 
we have first to give number 1 to “ the Creator ”. 

Starting from there, Nyberg and Taqizddeh have sketched explanations 
of that order, but their attempts may be renewed in the light of Dumézil's 
recent discoveries about divine hierarchy : 

(1) First comes Daôuë, the Creator : no doubt Ahura Mazdéh, but more 
precisely Ahura Mazdáh in his form of Holy Spirit, through which he creates. 
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This is known from the whole Yasna 47 ; and also a passage of Yasht 10 gives 
dadus (= dadus) as a synonym to spanta manyu : yô daôvô spontô mainyus, 
“the holy spirit who is (the) creator." Thus, what we find on top of the 
calendar is an equivalent of Manyu, that is, of that entity whose “ initial ” 
function has been demonstrated by Dumézil. 


(ii) At the end we find Ätar, “ Fire”. 

According to Nyberg fire is placed last because it is the instrument of 
the Last Judgment. On the other hand, Dumézil has brought to light the 
“ final ” function of Atar in the enumeration in Yasna 1, 1-2. 

Now the réle of Atar in Zoroastrian eschatology can scarcely be held respon- 
sible for that ''final" position, since this is a pre-Zoroastrian fact. This is 
proved by the Indian and Latin parallels Dumézil has adduced ; it can be 
confirmed by yet another parallel, which we find in Iran itself, namely the 
Old-Persian, pre-Zoroastrian calendar. 

All the specialists (Oppert, Justi, Weissbach) have always agreed in placing 
Anámaka immediately after A**/yádiya : which sequence is now put beyond 
doubt by the corresponding Elamite months, the order of which has been 
elucidated by Arno Poebel, “ The names and the order of the Old-Persian 
and Elamite months during the Achæmenian period", in Amer. Journ. of 
Sem. Lang. and Int., 55 (1938), p. 130 sq.! Now, since Andmaka started the 
year, A**iyádiya, coming immediately before, must have come last in the year. 
Since AS#yädiya means something like ‘“ with sacrifice to the Fire ",? Fire 
proves to have a “ final ” function in the calendar. 


(i) The rest of the list is less easy to justify than its beginning and end. 
However, a few remarks may be interesting: (a) Xara, the entity of the 
second function, comes after those of the third. This is parallel to what occurs 


in Yasna 45. It is, moreover, not exclusively Iranian, since a few Vedic hymns 
exhibit the same shifting : 

RV, n, 41: Indra comes (st. 10) after Ndsatyd ... Asvind (st. 7-9). Cf. 
Dumézi, Tarpeia, Paris, 1947 (Gallimard), p. 48. 

RV, iv, 25 (to Indra), st. 3: ‘‘ Who wishes for himself, to-day, the favour 
of the gods ? Who invokes the Adityas, Aditi, for light (or: for happiness) ? 
Whose pressed soma do the two Aésvin, Indra, Agni heartily drink, without 


! For a thorough study of the very intricate questions relating to old-Iranian computs, see 
Hildegarde Lewy, “ Le Calendrier perse "*, in Orientalia, 1941, pp. 1-64. 

2 The etymology *dir-yddiya is rejected by Henning, J.R.A.S., 1944, no. 2, on the ground 
that this “ could appear in O.-Persian only as át(a)ryádiya : tr becomes ss in Iranian only where 
a vowel follows ". Now, must the group occlusive + ry always vocalize its r, never its y ? It 
is true that Old-Iranian, in contrast with Sanskrit, shows a general tendency to do so, as can 
be judged from several passive forms in -ya: av. kiryeti (= kryati): skr. kriydte; av. miryete 
(= *mryatat): skr. mriydte. Still, there is at least one exception: in the passive of star “to 
strew ”, av. avästryata, ustryamnó (*-striya-), the same treatment of r and y is exhibited as in 
skr. siriyate. Our Persian word can readily be explained by exactly the same treatment (r is 
consonant, y develops a 1): *dtr-yddiya > *ätriyädiya. O.-P. amariyata is ambiguous, as has 
been seen by Bartholome, since it can represent either *amryala or—with the same guna-degree 
as in skr. smarydte — *amaryata, 
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reluctance " ? Cf. Dumézil, Jupiter-Mars-Quirinus iv, Paris, 1948 (Presses 
Universitaires), p. 22. 

RV, i, 156, st. 4: “‘ That efficacious force of his, King Varuna and the 
two Asvin follow it, of him the chief of the Maruts ”’ (ibid.). 


(b) Aramati is classed with the entities of the first function, again as in 
Yasna 45. 

Before adding one less important remark, we may tabulate our results 
to show how the calendar and Yasna 45 both fit into one “ functional scheme " : 


Zoroastrian Calendar Yasna 45 Function 
Da bus Spanta Manyu | “ initial” 
Vahu Manah Arta 
Aramati 1 Vahu Manah « first ” 
Artavnám Aramati 
Arta 
Harvatät Harvatät 
Tíra Amrtét “ third ” 
Amrtåt 
X$abra Xsadra 
Mira * second ”’ 


Apäm Napät 


Atar — “final” 


(c) About Xšaðra, etc. According to Nyberg, here is an enumeration of 
“ elements ” : metals (ría0ra), sun (midra), water (apdm), fire (átar) But 
such on order appears rather whimsical ; in any case the presence of the sun 
makes it heterogeneous. We had better attribute ría0ra to the second function, 
ätar to the final one: only midra and apdm napät remain to be accounted 
for. 

Why does Midra appear in this place ? Perhaps his double value (as warrior 
and as god of fecundity) rendered him liable to be inserted between divinities 
or entities (zsaÜra and Apám napát) respectively endowed with each of those 
two values. 

As to Apám napdt, Moulton has already said it may be considered an 
equivalent to Anáhitá, a goddess whose absence in the calendar is the more 
conspicuous as M:0ra appears in it—her regular associate from Artaxerxes II 
onwards. In fact, Avén sometimes appears as a substitute for Andhitad: the 
very Yasht which usually bears the title Ardvt Sér (= Andédhit) is called in 
some good MSS. after Avdn. 


1 When the beginning of the year was shifted, Aramati fell at the end. Nyberg has rightly 
observed that the intercalary days, devoted to the dead, inserting themselves at the end of the 
year, came immediately after Aramati ; and the dead give their name to the month which opens 
. the year. Thus, Aramati seems to have its Armenian value of ** abode of the dead " : sandaramet- 
k‘ ““ hell, inferi ". But, in the primitive numeration, one can only say that Aramati ranges in the 
* first " function and the artávan are placed between two terms to which they are etymologically 
akin : aramati and arta, 
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Thus it seems as if the two main pagan divinities adopted by Zoroastrianism, 
Mibra and Andhitd, had been inserted as far down in the list as possible. 


= 


* x * * 


To sum up, we hope to have shed light on two main points: 

1. The concordance between the enumeration in Yasna I and the Zoroastrian 
and Old-Persian calendars, as far as the final position of Ätar is concerned, 
proves the common Iranian character of that position, corroborating the Indian 
and Latin parallels given by Dumézil. 

2. The order of the entities in Yasna 45 presents too many coincidences— 
leaving out dtar, which was no entity at all—with both the Zoroastrian calendar 
and the “ hierarchy of functions ” to be considered fortuitous. It can therefore 
be adduced as evidence for the intrinsic unity of that gatha.} 


1 In writing this note, on the basis of my paper to the X'XIst Congress of Orientalists in 
Paris, I have used suggestions or references by Messrs. Bailey, Barr, Dumézil, and Nyberg, for 
which I am grateful. 
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AHRIMAN ET LE DIEU SUPRÊME * 
DANS LES MYSTÈRES DE MITHRA 


PAR 


J. DUCHESNE-GUILLEMIN 
Liège 


Depuis Zoega et à la suite de Cumont, presque personne n’a mis 
en doute que les statues léontocéphales des mystères de Mithra repré- 
sentent un dieu du Temps, dieu suprême du mithriacisme et reflet 
du Zruvan akarana iranien. 

Toutefois S. Wikander, Etudes sur les Mystères de Mithra, I, 1950, 
nous a appris à douter: „Cumont appelle cette figure Saturne-Kronos 
et l'identifie à la divinité iranienne Zervan. On ne contestera pas ici 
cette appellation, mais on peut se demander si cette figure, en tant 
que divinité mithriaque, dérive vraiment de l'Iran." Pour Wikander, 
l'origine de cette figure n'est pas à chercher en Iran, mais dans l'or- 
phisme. En effet, le seul texte mentionnant explicitement la téte de 
lion «et qui permette de classer cette curieuse image dans un systéme 
religieux» est indiscutablement orphique: c'est la notice de Damascius, 
d'aprés Hellanicus et Hieronymus, sur le Chronos des Orphiques: 
SeaxovTa slvat. xeQaAXG Éyovva TpooTEqQuxulac vopou x«i AÉovToG Ev 
Uuéo« de eo medcwrov, eyew dé xal él THv duwy mtepa. Mais ceci 
ne fait que reculer le probléme de savoir d'oü provient cette téte de 
lion. Viendrait-elle tout de méme, en derniére analyse, de Zervan, 
par l'entremise de l'orphisme? 

Cumont avoue, T'extes, I, p. 79, qu’ ,,il est aussi difficile de deviner 
pourquoi .l'on a donné, en Asie, une téte de lion au dieu du temps que 
d'expliquer la chimére". 

Pettazzoni, dans l'Antiquité. Classique de 1949 1) (commémoration 


* Conférence donnée au VIIIe Congrés international d'histoire des religions, 
Rome, avril 1955. 

I) La figura mostruosa del Tempo nella religione mitriaca; reproduit dans 
Essays on the History of religions, 1955. 
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Cumont a l'Académie Belge de Rome), a prouvé l'origine égyptienne 
du type iconographique, inspiré de statues de Bès ou Harmerti. 

Mais d'oü venait la conception? 

L'identification à Zervan fait plusieurs difficultés : 

I. Aucun texte ni monument iranien ne donne de Zervan une telle 
description ; 

2. Si Zervan était le dieu supréme de la religion des mystéres, pour- 
quoi son nom m'a-t-il pas été adopté en occident, comme celui de 
Mithra? 

3. Le zervanisme est un fatalisme astrologique, ce mest pas une reli- 
gion de responsibilité morale et de salut. D’autre part, le léontocéphale 
est un dieu méchant et laid; dans tous les cas où nous pouvons en 
juger, il était placé en dehors de l'adyton (Cumont, II, p. 370 sq.) : il 
est tout autre chose qu'un dieu supréme. 

(Ne parlons pas de l'absence de sexe apparent, rappelant, selon 
Zoega, suivi par Cumont, l'hermaphrodisme de Zervan. Car la ma- 
jorité des léontocéphales sont au contraire, sans aucun doute possible, 
des máles bien pourvus.) 


En présence de ces difficultés, j'ai posé la question, dans mon 
livre Ormazd et Ahriman, 1952, de savoir si le léontocéphale ne 
dériverait pas du démon mazdéen. Zaehner, dans son récent livre sur 
Zurvan, paru il y a un mois ou deux, pense qu'il n'y a pas à hésiter — 
et je lui trouve après coup un précurseur en la personne de Legge, 
Proceedings of the Biblical Society, 1912, qui avait mis en avant le 
témoignage du Fihrist sur le Démon manichéen: „Sa tête était celle 
d'un lion, son tronc celui d'un dragon, ses ailes celles d'un oiseau; 
il avait la queue d'un gros poisson et des pieds de reptile." 

On sait que, parmi les monuments des mystéres, figurent trois ou 
quatre dédicaces DEO ARIMANIO. C’est le seul dieu iranien, à part 
Mithra, dont le nom se soit transmis à l'occident. Zaehner en conclut 
(dans le c. r. qu'il a fait de mon livre dans le BSOAS, 1954, p. 602) 
qu'il est a priori probable que c'était là le nom du léontocéphale. 

En tout état de cause, ces dédicaces prouvent que les mystéres de 
Mithra proviennent d'une secte daëvayasna comme on sait qu'il y en 
a eu de tout temps en Iran, où leur existence est attestée depuis 
l'époque des gáthás, en passant par le Videvdat, l'inscription de Xerxés, 
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celle de Kartir (Ka’ba, 1. 2 et ll. 9-10), Plutarque, le Dénkart, la 
Xvastvanift, etc. (Zaehner, p. 14, 15). 

A la description de Plutarque, en particulier — sacrifices de loups —, 
correspond fidélement la présence d'os de loup au voisinage de sanc- 
tuaires mithriaques 2). 

Il faut ajouter un témoignage important allégué par Zaehner dans 
son c. r. déjà cité: Gr. Bd. 49. 6: le lion et le loup sont ahrimaniens. 
(Quant au serpent, on le sait de reste). 

Or, depuis quand le lion est-il ahrimanien? — Il n'y a pas de lion 
dans l'Avesta. Ne peut-on penser à une origine babylonienne? Sur 
les reliefs achéménides le roi est souvent représenté, selon le vieux 
mythe de Gilgames, tuant ou étouffant un lion. Or, le roi est le cham- 
pion d’Auramazda et l'adversaire du mal. 

En fait, comment était représenté Ahriman? — Ses plus anciens 
, portraits” paraissent être deux reliefs de Hatra récemment édités 
par Ingholt, Memoirs of Connecticut Acad., 1954, où l’on voit Nergal- 
Hadès-Ahriman, aux cheveux abondants et hirsutes lui donnant un 
aspect quasi-léonin. Il est accompagné de serpents et, de plus, sur 
l’un des deux reliefs, de Cerbère. Ce dernier trait rappelle le Cerbére 
de Serapis, qui avait, selon Macrobe, des tétes de loup, de lion et de chien 
(ce qui, selon le méme auteur, signifiait les trois moments du temps, 
of. Pettazzoni, Ant. Cl., 1949, p. 273). 

Comment passer de ces représentations à notre léontocéphale? On 
ne le peut que moyennant deux modifications, peut-être concomitantes : 
D'une part, le lion ahrimanien a „donné sa tête” au dieu, sans doute 
en Egypte, à l’imitation de dieux égyptiens thériocéphales. 

D'autre part, le dieu a été concu comme maitre du monde, d’où 
les attributs cosmiques, signes `u zodiaque, clés, quatre ailes (= qua- 
tre saisons) : il est devenu „prince de ce monde”, au sens du IVe évan- 
gile, de l’Epitre aux Ephésiens, des Reconnaissances pseudoclémentines. 
(Cf. Ormazd et Ahriman, p. 110). 

Cette conception était-elle déjà iranienne? Zaehner, à la p. IX de la 
préface à son Zurvan, fait état de Sahrastani (Haarbrücker, p. 277), 
selon lequel, à la naissance des deux Jumeaux, Ahriman sortit et 
maitrisa le monde. Hormizd cependant resta quelque temps sans pou- 


2) Le rite décrit par Plutarque n'est pas une preuve de zervanisme — Plu- 
tarque n'aurait pas manqué, en ce cas, de citer Zervan —, mais seulement d'hé- 
térodoxie, de sorcellerie (yätäkih, DkM 153, ZAEHNER, 13). 
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voir sur lui. Et Zaehner ajoute: ,, Ahriman as master of this world 
would inevitably become adorned with the signs of the Zodiac and the 
Planets: he would in fact be assimilated to Zurvan of the Long Do- 
minion just as Ormazd is assimilated to the Infinite Zervan in many 
texts.” 

L'essentiel est que le léontocéphale ne soit pas le Temps Infini, 
ne soit pas le Dieu suprême. C’est un dieu de l’eiuxpuévn, de la fata- 
lité cosmique. A ce titre, il équivaut à l'Atóv, dont Nilsson a fait ob- 
server, Gesch. d. griech. Religion, II, p. 480, que sa religion ne répond 
en rien à la conception de Zruvan akarana. C'est l atev tod xoouov 
tovtov, comme dit l’Epitre aux Ephésiens, 2. 1. 

Un tableau fera voir d'un coup d'oeil en quoi notre conception de 
l'origine du léontocéphale différe de la théorie de Cumont: 


Zruvan akarana Ahriman 


= Chronos-Kronos-Saturnus = Aion, Chronos orphique, 


4 — Zrvàn i dérang-xvatày 
| (p.-ê. aussi Kronos-Saturnus) 

Quelle valeur faut-il donner au signe — dans le tableau ci-dessus, 
ce qui revient à se demander quel était le nom du dieu léontocéphale? 

Ne confondons pas théocrasie et identité, et relisons Nock, Camb. 
Anc. History, XII, p. 437: ,,Greek thinkers had from early times 
supposed that the pantheons of all nations consisted of gods per- 
forming like functions and that these divine persons corresponded to 
one another, that Ammon was Zeus, and so forth. This theory did 
not in the popular mind destroy differences of identity; Alexander 
paid a visit to Ammon as Ammon and not as Zeus." 

Kronos-Saturnus est distinct du léontocéphale: à Osterburken et 
ailleurs, on voit un personnage qui ne peut étre que Kronos transmet- 
tre ses pouvoirs à un dieu solaire. Or ce Kronos est purement anthropo- 
morphe. Dès lors, comme nom propre pour le léontocéphale, il ne reste 
le choix qu'entre Aión, Chronos et Ahriman. Seul le troisiéme de ces 
noms étant attesté, on doit au moins provisoirement lui donner la 
préférence. 

Une preuve matérielle est peut-étre fournie par une statue 
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d'Eburacum (York), qu'a connue Cumont (II, p. 160) mais dont 
l'interprétation est douteuse. La téte manque; ce qui reste correspond 
à la forme du léontocéphale telle que la donnent plusieurs reliefs et 
statues : pieds griffus, pagne, serpents à la ceinture, ailes, clés. Or, le 
socle de la statue porte une inscription 3) : 


D | VOL IRE 
ARIMAN' 


Cumont interpréte: D(eo)... Vol(usi1) Ire(naeus et) 
Ariman(1us) posuerunt. 


Hübner, précédemment, avait suppléé Aevo ou Aeoni, mais, dit Cumont, 
"cette restitution est impossible: le dieu mithriaque Eon n'a jamais 
existé que dans l'imagination de Zoega." Et il ajoute ceci, qui est un 
aveu et une rétractation implicite de ce qu'il affirme habituellement: 
“Le nom que portait dans les mystéres la divinité léontocéphale est 
encore inconnu." 

“Il est peu probable, ajoute encore Cumont, que le reste doive être 
complété Volusius Irenaeus Arimani(o) v(otum) (solvit).” Mais, on ne 
voit pas en quoi cette lecture, qui est celle qu’adoptera Legge, est peu 
probable. — Ce qui est invraisemblable, en revanche, c'est qu'un homme 
s'appelle Arimanius. De cela, aucun exemple dans l'/ranisches Namen- 
buch de Justi. 

En réalite, on ne voit pas ce que fait ici le mot Arimanius (à quelque 
cas qu’il faille le lire), si ce n’est comme nom de dieu, donc du dieu 
représenté au dessus. 


Conséquence de notre identification pour l'histoire religieuse. 


Le daiva Ahriman paraît ainsi, dans les mystères de Mithra, avoir 
été le maître du cosmos. Les hommes vertueux devaient donc aspirer 
a être délivrés de son empire. Comment? — Grâce au sacrifice du 
taureau. 

Ce sacrifice a une efficace eschatologique, mais c’est aussi et d’abord 
un drame d'avant le temps, de l’Urzeit. A ce sacrifice, Ahriman est 
présent par ses suppôts : le scorpion, le serpent et parfois aussi le lion. 


3) Une photographie de la statue avec son socle a été publiée dans l’ Annual 
Report pour 1875 de la Yorkshire Philosophical Soc. J'en ai eu communication 
grace a l’obligeance de M. G. F. WILLMOT, conservateur du musée d'York. 


Ahriman et le Dieu Supréme 195 


Par eux, il s'empare 4) de la vie animale et devient maître de la source 
de vie, de la génération. On voit la valeur morale du mythe; le mith- 
raisme est une religion de chasteté, ennemie de la chair — religion de 
soldats, obligés comme Mithra de tuer et faisant de chasteté vertu. 

Qu'est-ce, alors, qui mettra fin à ce régne d'Ahriman? Un gage de 
la révolution à venir, c'est l'épi, symbole banal — depuis Eleusis — de 
la renaissance à une vie nouvelle. En ceci, le sacrifice a une valeur 
sotériologique, eschatologique. Mithra inaugure l'aión nouveau, il est 
le Mithras saecularis. 

Quel est enfin le dieu suprême, dont le règne sera ainsi introduit, 
succédant à celui du dieu léontocéphale, reflet d'Ahriman, dont la 
domination n'aura eu qu'un temps? Ce devait être le Ciel, Caelus, 
Jupiter exsuperantissimus, reflet occidental d'Ormazd. 

Certes, ce dieu, quoique supréme, est beaucoup moins en vedette que 
le sauveur et médiateur Mithra; mais il en va de méme dans le christia- 
nisme où, si l’on en juge par l’iconographie, Dieu le Père paraît moins 
en honneur que le Christ. 

En fait, aucun mithréum connu, jusqu’à ces dernières années, ne 
donnait au dieu suprême la place à laquelle il semblerait avoir droit. 
Le mithréum de Santa Prisca, à Rome 9), nous apporte maintenant un 
témoignage unique et inestimable: la niche centrale, dont le fond parait 
s'étre ornée d'un relief de Mithra tauroctone, encadre une statue cou- 
chée en laquelle se reconnait sans hésitation une figuration d’Okeanos- 
Caelus. 


4) SAxL, Mithras, 1931, a bien vu qu'il y a réellement prise de possession et 
non simplement tentative. 

5) Je dois à l'obligeance de M. Vaw EssEN, directeur avec M. VERMASEREN 
des fouilles de ce sanctuaire, d'avoir pu le visiter, lors du congrés d'histoire des 
religions de 1955. 
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NOTES ON ZERVANISM IN THE LIGHT OF ZAEHNER'S 
ZURVAN, WITH ADDITIONAL REFERENCES 


J. DUCHESNE-GUILLEMIN 


HERE is a notorious discrepancy 
| among our sources on religion under 
the Sassanids. According to the for- 
eign witnesses, most of them Christians 
writing in Armenian or Syriac, the su- 
preme god was Zurvan, the father of 
Ormazd and Ahriman. This evidence is 
born out by only one, late, native source, 
the Ulemé 1 Islam. All the Pahlavi writ- 
ings give the very different picture of a 
dualistic system in which Zurvan has 
hardly any part to play. 

Of Zaehner’s predecessors in trying to 
reconcile this divergence, some, like Chris- 
tensen, have supposed that Sassanian re- 
ligion was in fact Zervanism, but that the 
Muslim conquest brought about a dualis- 
tic reaction which tried—with almost 
complete success—to expurgate from the 
sacred writings all that was redolent of 
Zervanism; others—among whom I am 
sorry I must count myself—have tried to 
minimize the difference, treating the 
Zervanite traits in the Pahlavi texts as 
traces of a tendency which could never 
prevail. A middle course between these 
two extremes was struck a quarter of a 
century ago by O. von Wesendonk (in a 
book which I was not able to see before 
writing my Ormazd et Ahriman);? this 
path, thanks to Zaehner, has now become, 
so to speak, the royal highway to the solu- 
tion of the riddle. 

Before we proceed, however, rapidly to 


1 R. C. Zaehner, Zurvan, a Zoroastrian Dilemma 
(Oxford: The Clarendon Press, 1955). Pp. xvi +496. 
$13.45. (See now Zaehner’s ‘‘Postscript to Zurvan,”’ 
BSOAS, 1955, pp. 232 f.) 


2J. Duchesne-Guilemin, Ormazd et Ahriman 
(Paris: Presses Universitaires de France, 1952). O. 
G. von Wesendonk, Das Wesen der Lehre Zarathustras 
(Leipzig, 1927) 


follow him in this direction, we should 
stress the fact that he has limited himself 
to Zervanism from the Sassanian times 
onwards. He makes but brief references to 
the question whether it had already been 
in existence for several centuries. This 
question, with its corollary of a possible 
influence of Zervanism on Greek philoso- 
phy and Orphism, has been perhaps the 
liveliest subject of research and contro- 
versy among Iranists? for the last twenty- 
five years. 

Widengren has adduced evidence from 
Nuzi tablets of the twelfth century;? 
Junker, Schaeder and Nyberg have. seen 
the fourfold Zurvan in the inscription of 
Antiochus of Commagene: an interpreta- 
tion which Zaehner, pages 20 and 31, 
justly criticizes; to the testimony of 
Eudemos apud Damascius he makes spo- 
radic allusions, as well as to the mentions 
of Zurvan in the Avesta. 

Nyberg, in his famous Religionen des 
alten Iran, has tried to view the whole 
Avesta in the perspective of a religious his- 
tory with Zurvan as the high god, espe- 
cially in the west of Iran. On his traces, 
Widengren and Wikander have tackled 
the perilous task of unraveling the differ- 
ent traditions which may be surmised to 
have converged into the Avesta. This 


3 A brief survey of it will be found in H. Ringgren, 
Fatalism in Persian Epics (Uppsala, 1952). 


* 'The value of this evidence is now discounted by 
Bailey, Transactions of the Philological Society, 1935, 
pp. 37 ff. 


š He could have used the refutation given by 
Nock, Harvard Theological Review, 1934, p. 80, if my 
own (Ormazd et Ahriman, p. 123) reached him too 
late. His book, the Preface tells us, was delivered to 
the press nearly two years before it came out. It is, 
by the way, beautifully printed: a fine piece of British 
craftmanship. 
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trend has lately been taken up by Hart- 
man, Gayémart,’ with doubtful results. 

Zaehner has wisely avoided these quick- 
sands and based his study on the more 
solid ground of the Sassanian and post- 
Sassanian evidence, the bulk of which he 
had already published, translated, and 
annotated more than fifteen years ago in 
the BSOAS. (These texts and a few others 
are reproduced, with translation and new 
notes, in Part Two of the present volume, 
pp. 273-451.) This voluntary limitation 
has not prevented him from attaining far- 
reaching conclusions, as will appear fur- 
ther on. And it has enabled him to situate 
his whole ideological reconstruction within 
a positively historical frame. 

The religious history of Iran under the 
Sassanids emerges clearly and convincing- 
ly, in Zaehner’s picture, as a series of pul- 
sations, of relaxations followed by ortho- 
dox reactions. 

The first *relaxation" takes place under 
Shápur I, whose sympathy with the 
Manichaeans is well-known? and who or- 
dered Greek and Indian texts to be incor- 
porated into the Avesta.? The first reac- 
tion of orthodoxy was the life-work of 
Kartîr, whose career is now known to us 
through his own testimony,’ although to 


* S. Hartman, Gayómart, Étude sur le syncrétisme 
religieux dans l’Iran ancien (Uppsala, 1953). Reviewed 
by J. D.-G. in Review of Religion (New York). 


7 The notice, repeated by Zaehner, that Mani had 
an interview with the King on the latter’s accession 
is based on a false reading of the relevant passage in 
Kephalaia, as A. Maricq has shown in Ann. de l’Inst. 
de philol. orient. et sl. (Bruxelles), 1951, pp. 245—68, 
and Recherches sur les Res Gestae Divi Saporis (1953), 
chap. ii. 


8 The subject matter of these texts is reminiscent 
first of Aristotle and secondly of Zervanism. Their 
incorporation may have proceeded, as M. Molé con- 
tends (Ann. de l'Inst. de philol. orient. et sl., 1952, 
p. 289), from a desire to compete with Manichaeism 
and its pretensions to universality. 


? Zaehner, p. 11, complains that there should 
exist no edition of the great Kartir inscription at the 
Ka‘bah i Zardusht. But one can now find photograph, 
copy, transliteration, and translation of this and 
other inscriptions in Sprengling, Third Century Iran: 
Sapor and Kartir (Chicago: The Oriental Institute, 
1953). 
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call him the “Founder of Mazdeism,’ as 
does Sprengling, followed by Wikander, 
Feuerpriester in Kleinasien (1946), is 
unduly to minimize the part of Ardashír.!? 
After some back-sliding in the intervening 
reigns, this reaction reached its peak under 
Shâpur II (309) and was the achievement 
of Adhurbâdh. The rule of orthodoxy 
lasted until the reign of Yazdagard the 
“sinner,” who was guilty of tolerance; to- 
wards the end of his reign and under his 
successor Yazdagard II there arose Mihr 
Narse whose so-called edict, frankly Zer- 
vanite, is proved by Zaehner, although 
unauthentic, to represent approximately 
the official doctrine of the time. 

This relaxation of the Mazdean dogma 
then “runs riot” under Kavâd, the com- 
munist king, and another reaction proves 
necessary: Chosrau I begins his reign— 
and asserts his authority—by liquidating 
Mazdakism and all kind of heresy; later 
on, he can be more tolerant of foreign 
ideas: the Greek Academicians find refuge 
at his court. 

Under Chosrau II and his successors, 
all kinds of superstitions tend to over- 
whelm the Mazdean religion, which grad- 
ually disintegrates, thus preparing the 


triumph of Islam. What will survive in 


popular conscience under the Muslim var- 
nish is not Mazdeism: it is Zervanite fatal- 
ism, well attested in Persian literature. 
The best evidence of this is found by 
Zaehner in a long passage of Firdousi 
which seems to have escaped Ringgren’s!! 
notice. 

Thus is explained the discrepancy al- 
luded to above: the foreign documents re- 
flect religion as it was; the native ones 
describe it as it should have been: as it was 
defined in times of Mazdean reaction. 
Traces of the Zervanite doctrine survived 


10See now G. Widengren, ‘‘Stand und Aufgaben 
der iranischen Religionswissenschaft," in Numen, 
I and II, p. 116 of Part II. | 


11 See n. 3. 
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the repeated purges carried on in such pe- 
riods and after the conquest. This doctrine 
can with great difficulty be retrieved from 
these texts, with the help of the scanty 
foreign evidence. 

Zaehner—to jump at once to the main 
conclusions of his book, page 266— bears 
out Nyberg's thesis that there must at one 
time have existed a religion of Time quite 
independent of Ormazd and Ahriman.? In 
this Zervanism, Infinite Time gives birth 
to Finite Time, which in turn will be 
absorbed back into the Infinite. 

This doctrine seems to have existed in 
two variants: one was materialistic, knew 
of matter in the Aristotelian sense and of 
the Empedoclean elements. It seems to 
have entered Iran from the West in the 
time of Shápur I; the other was essentially 
moral and ascetic: undifferentiated Time, 
a pure potentiality, under the influence of 
desire cleaves itself into reason (a male 
principle) and concupiscence (a female 
one) until in the end disorder, born of this 
latter principle, is eliminated and God re- 
stored in the perfection of his goodness. 
The introduction of this second form of 
Zervanism seems also, according to Zaeh- 
ner, to date back to Shápur's time, as 
shown by the preferment of the female 
Az (Concupiscence) over Ahriman both in 
it and in Mani's teachings. But where did 
it originate? Zaehner does not even ask the 
question, but the system is redolent either 
of gnosticism or—still better—of Indian 


12 The fact that Magians, according to Plutarch, 
sacrificed both to Ormazd and Ahriman does not im- 
ply that they were Zervanites, as Benveniste con- 
tended (‘‘Un rite zervanite chez Plutarque," Journal 
Asiatique, 1929, p. 290) despite Plutarch's complete 
silence about Zurvan. Nor could they be orthodox 
Mazdeans, as Benveniste rightly pointed out, since a 
cult of Ahriman is absolutely abhorrent to Mazdeism. 
Zaehner, p. 13, finds the solution—and settles a twenty- 
five-year-old dispute—in a Dénkart passage distin- 
guishing three forms of Iranian religion which can be 
identified with Mazdeism, Zervanism, and sorcery. 
The sorcerers adore Ahriman but keep up appear- 
ances by also professing a cult of Mazdäh. They are 
those about whom Plutarch tells us. 
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cosmology. Does ıt not look as though the 
Vedic hymn (RV. x, 129) where, in an 
original state of complete undifferentia- 
tion, there appears Desire which gives 
birth to the world, had here combined 
with the Buddhist tenet that desire is the 
source of all evil? In fact, à precise Indian 
influence might be recognized in a circum- 
stance which to Zaehner is not clear, 
namely the thousand years’ sacrifice that 
accompanies Zurvan’s desire to have a 
son. This must surely not be separated 
from Prajapati’s sacrifice? The parallel 
was pointed out by Widengren in Re- 
ligionens Várld?^, page 71 (a book which 
seems to have escaped Zaehner’s notice), 
and taken as a proof of high antiquity 
both for Zurvan and the myth of his be- 
getting the Twins. But since Prajäpati is 
not Time, nor are his progeny twins, the 
"sacrifice of fecundity"—his only com- 
mon trait with Zurvan—seems rather a 
late Indian accretion to the Iranian god. 

Be it as it may, it seems interesting to 
postulate, as a counter-part to the 
“Greek” materialistic form of Zervanism, 
an “Indian” ascetic version of the same. 
Both doctrines would together constitute 
the main influx of Greek and Indian ideas 
under Shâpur. Greek influence on Sas- 
sanian Iran has in fact been pinned down 
on several points, notably by Bailey.!? As 
to Indian influence, Zaehner makes a good 
start in tracing back the macrocosm- 
myth in a Pahlavi Rivdyat to a Vedic 
source. More of such borrowings would 
undoubtedly come to light if one could 


13 In the article quoted in n. 4. Zaehner adds 
(p. 143): ‘‘The reverse has yet to be proved." One 
misses a reference to Gótze's famous ‘‘Persische 
Weisheit in griechischem Gewand,” Zeitschrift für 
Indologie und Iranistik, 1923. I hope to show else- 
where that this important thesis, so eagerly adopted 
by Reitzenstein and long a stumbling-block for both 
Iranists and Hellenists, has in fact been refuted, if 
unwittingly, by Kranz, Kosmos und Mensch in der 
Vorstellung frühen Griechentums (‘Nachrichten .. 
Góttingen," 1938). Cf. The Harvard Theological Re- 
view, April 1956. 
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identify the Indian works from which the 
Iranians have" drawn, for example, the 
ko$a named alongside with Ptolemy's 
Megisté in Dénkart (Madan) 428. 

The coalescence of these Zervanite doc- 
trines with Mazdeism may be seen under 
two opposite angles: either Zervanism (in 
its ethical form) assimilates the ethical 
dualism of the Zoroastrians (Zaehner, p. 
269), or conversely, Zurvan (and, for that 
matter, Vayu) zs absorbed into the dualis- 
tic system of the Mazdeans (p. 90)—only 
to be ultimately rejected. 

In either case, we have to do with a 
process of mutual adaptation, resulting 
from historical cireumstances. This dis- 
poses of the current notion that Zervan- 
ism was a philosophical development, a 
solution adopted, or even invented, by 
Mazdeans to “surmount” dualism and re- 
establish the unity of the godhead. There 
was nothing to surmount, as they do not 
appear to have felt any intellectual dis- 
comfort in dualism.!* They simply had to 
take account of Zervanism because it had 
become too popular to be ignored. The 
additional doctrine, far from helping them 
out of a perplexity, was, on the contrary, 
itself a cause of trouble. It was difficult to 
adopt Zurvan without jettisoning Or- 
mazd's infinity (Zaehner, pp. 233 ff.). 

Anyhow, in the resulting amalgam, 
Zurvan was the father of the twins 
Ormazd and Ahriman—an adaptation of 
the age-old myth of the Twins. The ab- 
sorption of another high god, Vayu, into 
Mazdeism offers a parallel case, although 
the solution was different: “The personal- 
ity of Váyu was divided into two." In 
writing this (p. 84), Zaehner implicitly re- 
jects Dumézil's view that Váyu's cleavage 
was an old feature, anterior at least to the 
gáthás. One misses a reference to Dumé- 
zil's Tarpeia (Paris, 1947). It is indeed 


4 Cf. J. D.-G., Ormazd et Ahriman, passim. 
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deplorable that a scholar of Zaehner's 
stature should apparently join in the 
“conspiration du silence" with which 
Dumézil's discoveries are met across the 
Channel. 

Zurvan was conceived either as her- 
maphrodite or as having a female com- 
panion. The latter's name, read and ex- 
plained by Nyberg as z*a&izag, *'la petite 
belle," Zaehner reinterprets as z*a$varig, 
"whose x'arr, whose fortune is fair" (p. 
64), à much more fitting name for God's 
consort.!5 

Zaehner justly stresses (p. 106) the dif- 
ference between the aién-speculations of 
the Hellenic world or the ever-recurring 
kalpas of the Hindus and the Iranian the- 
ory of Time, in which finite Time’s proces- 
sion from the Infinite and its reabsorption 
into it is a one-time occurrence. 

On the relationship of Zervanism with 
astrology, Zaehner adopts Cumont’s view, 
shared by many others: it is natural that a 
religion of Time should have entered Iran 
along with astrology; but, in his chapter 
on the Luminaries, he stresses the fact 


15 On Zurvan’s hermaphroditic nature, Zaehner 
repeats Cumont’s argument drawn from the lion- 
headed statues in Mithraism, in all but one of which 
"the snake conceals the god's genitals." But, even 
granting that these statues represented Zurvan (see 
below), the argument has been ruined by new dis- 
coveries that have considerably increased the pro- 
portion of statues clearly masculine. 

As to the identity of the lion-headed god, Zaehner 
has changed his mind since his book was written, 
except for the Preface (a short reference to which 
could perhaps have been inserted on p. 65 on the 
proofs), where he adopts the suggestion timidly put 
forward by me in Ormazd et Ahriman, p. 128, that the 
lion-headed statues represented Ahriman. See now 
J. D.-G., "Ahriman dans les Mystères de Mithra,” 
in Numen, or the résumé in the Acts of the Rome 
Congress for the History of Religions, 1955. It would in 
fact be surprising if Mithraism, essentially a religion 
of salvation, had for its supreme god that of Zervan- 
ism, & doctrine where there is, in Zaehner's terms 
(p. 261), no hint of salvation. 


16 Mentioning, p. 155, a parallel to this myth, Bel's 
marriage to the '*Mazdean Religion," Zaehner un- 
fortunately reproduces Cumont’s misprint, maz- 
daianii, for mazdayasnií (see Reichelt, WZK M, XV, 
54). 
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that “it is a mistake to regard the astro- 
logical interpretation of the Universe as 
specifically Zervanite on the grounds that 
that sect laid overwhelming emphasis on 
fate" (p. 163). 

The problem of Fate, with the vogue of 
Zervanism and astrology, thrust itself on 
the Mazdeans, who were adepts of Free- 
will. À compromise was found, as is well- 
known. In Zaehner’s terms, ‘Fate con- 
trols material existence only. Man’s spirit- 
ual destiny is in his own hands." I may be 
allowed to point out that this (delusively 
simple) solution was in fact current in the 
Hellenic world, notably with Posidonius 
and the Neo-platonists (see Nilsson, 
Geschichte der griechischen Religion, II, 
p. 484). 

Taking up a suggestion of Schaeder's, 
already followed by Nyberg, Zaehner has 
given systematic attention to Zurvan's 
tetramorphism. Not only was Zurvan sup- 
posed to exist under four different forms, 
he had moreover many different ways of 
doing so: there were, so to speak, many 
versions of his fourfold character. Zaehner 
recognizes no fewer than six such Tetrads 
—some of them closely comparable to the 
Christian Trinity—although he feels com- 
pelled to leave aside the one proposed by 
Nyberg on the basis of the Mazdean 
month; but he reinterprets the latter in 
the light of a Pahlavi version of the Sih 
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rócak ("The Thirty Days," a part of the 
Avesta), as Time-Space-Wisdom-Power. 
The Mazdean text reflects only a semi- 
Zervanite version of it (phrase Zaehner’s), 
with Ormazd at the head and ‘Creator’ 
substituted for ‘‘Power.”’ 

A Tetrad seems even to admit of several 
interpretations, namely the series Zur- 
van-Ashögar-Frashögar!’-Zarögar, whose 
terms appear in various order, with 
Frashóqar now designating the birth of 
the Cosmos, now its procession back to- 
wards the Infinite. But this is conjectural. 

Zaehner's approach is refreshingly so- 
ber and undogmatic throughout, his tone 
a “ton de bonne compagnie": a quality 
which is the more welcome as it hardly 
seems the rule in Iranian studies. He 
modestly gives his work as only a first at- 
tempt at a reconstruction of Zervanism. 
“This book is merely a scaffolding," he 
writes. “If it is faulty, we can start again. 
If it is sound, we or others can proceed.”’ 
As scholars with both the intellectual 
equipment and the courage necessary to 
emulate Zaehner are not easily found, his 
book, in any case, will probably remain, in 
our time, the standard book of that most 
intriguing figure of Time, Zurvan. 

LIÈGE, BELGIUM 
17 On fraša-, see now Bailey’s article quoted in n. 4: 


the term is there convincingly interpreted as ‘‘strong, 
strengthening.” 
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PERSISCHE WEISHEIT IN GRIECHISCHEM 
GEWANDE? 


J. DUCHESNE-GUILLEMIN 


LIEGE, BELGIUM 


PEU D’ARTICLES ont une telle importance, pour la question des 
rapports entre la pensée grecque et la pensée iranienne, que l'étude 
publiée en 1923, dans la Zeitschrift für Indologie und Iranistik, 
par Alb. Götze, sous le titre très significatif de “Persische Weisheit 
in griechischem Gewande.” 

On sait que l'Iran a professé certaines doctrines qui ne sont 
pas sans analogie avec celles de philosophes grecs. La question 
est depuis longtemps débattue de savoir ce que les Grecs, ce que 
Platon, par exemple, ont pu devoir à l'Iran. Une des difficultés 
de la démonstration vient de l'absence de chronologie du cóté 
iranien. Le Bundahishn et le Dénkart, oü est exposé, entre autres 
dogmes, celui de la préexistence spirituelle du monde, ne datent, 
dans la rédaction que nous en avons, que du IX* siécle de notre 
ére. Ils reflétent certainement des spéculations plus anciennes et 
se donnent, en effet, pour des paraphrases ou résumés de morceaux 
avestiques aujourd'hui perdus. Mais l'Avesta lui-méme était un 
ouvrage composite dont les diverses parties dataient d'époques 
trés différentes, depuis les gáthàs de Zarathustra, antérieures d'au 
moins six siécles à notre ére, jusqu'aux additions faites sous 
Shapur, quelque mille ans plus tard. 

Une doctrine iranienne, dans ces conditions, ne peut guére étre 
datée sans quelque aide extérieure. C’est un tel secours qu’a pensé 
trouver Gótze, dans un texte grec extrait du De Hebdomadibus, 
sur lequel son attention avait été attirée par l'étude qu'en avait 
donnée F. Boll. (Ce détail, on le verra, est capital.) L'ouvrage 
grec expose notamment qu'à chaque partie du corps humain cor- 
respond une partie de l'univers, doctrine professée aussi par le 
Bundahishn. Certes, devant ce rapprochement, la premiére réac- 
tion de l'helléniste, qui sait que l'ouvrage grec remonte au moins 
au V* siécle avant J.-C., est de conclure que l'emprunt, si emprunt 
il y a, s'est fait dans la direction de Gréce à Iran. Ainsi fait von 
Wesendonk, Urmensch und Seele, 1924, qui adresse à Gótze ce 
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reproche, p. 122: “Auf den naheliegenden Gedanken, hellenistische 
Einflüsse im grossen Bundahishn zu suchen, ist er nicht gestos- 
sen." Le ton de polémique, à distance, nous amuse, car Gótze 
était si bien averti de cette possibilité qu'il l'envisageait dés les 
premieres lignes de son article. Wesendonk muss davon nichts 
gelesen oder wenigstens nichts verstanden haben," commente fort 
justement Reitzenstein, Studien zum antiken Synkretismus, 1926, 
p. 124. Toute l'argumentation de Gótze visait précisément, aprés 
avoir montré que les documents grec et iranien se ressemblent 
trop pour que cette similitude soit fortuite, à faire voir que, des 
deux, le texte grec ne peut étre l'original. 

Sa thése, dont nous examinerons ci-dessous le bien-fondé, fut 
accueillie avec enthousiasme, ou avec un scepticisme embarrassé. 
Elle ne pouvait laisser indifférent. Reitzenstein y trouvait la plus 
éclatante autorisation, fournie par un orientaliste, de ses théories 
sur les origines iraniennes de la mystique grecque, et une impul- 
sion nouvelle pour développer ces vues. Le Dâmdât Nask, livre 
perdu de l'Avesta paraphrasé par le Bundahishn, étant désormais 
assignable, gráce à l'emprunt qu'y avaient fait les Grecs, au moins 
au V* siécle, Platon avait donc pu le connaitre, et y puiser à 
pleines mains. C'est ce que fit valoir Reitzenstein dans ses Studien, 
où son collaborateur H. Schaeder rééditait, dans leur formulation 
du Bundahishn, les doctrines cosmologiques de l'Iran, sources 
présumées de l'idéalisme et du dualisme platoniciens! 

L'immensité méme de la perspective ainsi ouverte faisait reculer 
les philologues plus prudents que Reitzenstein; mais la plupart, 
au lieu de reprendre l'ensemble de la question, se contentérent de 
tourner autour, en montrant, par exemple, que Reitzenstein avait 
plusieurs fois abusé de la documentation iranienne,' ou fermérent 
les yeux, comme von Wesendonk. Deux seulement, M. Wellmann 
et W. Kranz, l'un et l'autre hellénistes éminents, ont travaillé en 
profondeur. Mais l'un n'a envisagé qu'une moitié du probléme 
et ne pouvait conclure sur l'ensemble; l'autre a repris la question 
tout entiére, mais parait bien avoir conclu à contre-sens, comme 
on va voir. 

La thése de Gótze reposait sur deux arguments principaux. 


*Cf. J. Duchesne-Guillemin, Ormazd et Ahriman, Paris, 1952, p. 115 sq. et 
D. 99 Sq., avec référence aux travaux de Koster, Festugiére, etc. 


PERSISCHE WEISHEIT IN GRIECHISCHEM GEWANDE? 117 


Primo, la doctrine du De Hebdomadibus apparait en Gréce 
brusquement et isolément, tel un bloc erratique (p. 79). Ilya 
donc chance qu'elle soit un apport étranger; le véhicule en a été 
probablement l'École de Cnide, qui a dû communiquer avec la 
Perse gráce aux séjours de médecins grecs à la cour achéménide. 

Secundo, le document grec n'offre pas une doctrine homogéne 
et cohérente, et ne peut se comprendre que comme une adapta- 
tion assez peu adroite: “Ohne die persische Parallele lässt sich 
die Anordnung des Heptadisten nicht verstehen." 

Le premier argument a déjà été considérablement affaibli par 
M. Wellmann, qui a décelé, dans ce prétendu bloc erratique, quan- 
tité d'éléments appartenant au stock des idées pythagoriceinnes;? 
et a montré, de plus, que toute la doctrine, loin d'étre sürement 
cnidienne, devait plutót ressortir à l'École de Cyréne, ce qui nous 
éloigne de l'Iran et met hors de jeu les médecins grecs employés 
par le roi perse. Tel est en substance l'article de Wellmann, qui 
ne va pas plus loin. W. Kranz reprend l'argument et retrouve la 
doctrine de l'heptadiste, ou une doctrine approchante, dans plu- 
sieurs ouvrages grecs: livres I et IV du Peri diaités et fragment 
de Choirilos.? Ainsi, le *bloc erratique dans l'Hellade" se trouve 
avoir des frères, comme Pécrit textuellement Kranz, p. 131, 
sans paraitre s'effrayer de cette contradiction. Mais ce point n'est 
pas le principal de son article, qui a pour piéce maitresse la mise 
en cuvre d'une constatation aussi importante qu’inattendue, a 
savoir, que le texte grec pris par Gótze pour base de comparaison 


* M. Wellmann, Die pseudo-hippokratische Schrift Peri Hebdomadón, Quellen 
und Studien zur Geschichte der Naturwissenschaft und Medizin, 4, 1, Berlin 1933: 
*Auf pythagoreischer Lehre beruht was unser Heptadist über die 7-Zahl der 
Planeten sagt, ferner über die Kugelgestalt der Erde und die Antipoden, seine 
Lehre von der Erhellung der Fixsterne durch die Sonne, von dem Verhältnis des 
Makrokosmos und Mikrokosmos. Pythagoreisch ist weiter die Vorstellung, dass 
die 3-Zahl die vollkommene Begrenzung abgebe, weil sie Anfnag, Mitte und Ende 
in sich schliesst, die Unterscheidung von zwei Arten der Sonnenwárme . . . Pytha- 
goreisch ist indirekt die Theorie von den 7 natürlichen Prinzipien des menschlichen 
Körpers: Feuer, Wasser, Luft, Erde, Galle, Blut und Schleim, und von den 7 
lebenswichtigen Funktionen des Kopfes, zu denen unser Autor die Sinne rechnet, 
nur fehlt bei ihm nach Vorgang des Pythagoreers Alkmaion der Tastsinn.” 

*W. Kranz, Kosmos und Mensch in der Vorstellung frühen Griechentums, 
Nachrichten von der Gesellschaft der Wissenschaften zu Göttingen, Philol.-histor. 
Kl., Fachgr. I, 1938, pp. 121-161. Il s'agit du tragique (non de l'épique), comme 
l'a vu Koster, Le Mythe de Platon, 1951, p. 31. 
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avait été indüment tronqué par Fr. Boll, qui l'avait étudié avant 
lui. Il faut P*enchainer" à la suite, pour que se manifeste une 
structure d'ensemble. Nous retrouvons ici le second argument de 
Gótze, tiré d'une prétendue incohérence du texte grec, et cet argu- 
ment s'effondre: le texte, une fois ressoudé, apparait solidement 


construit. L'univers y est parcouru de bas en haut, en sept étapes: 


T Firmament 
Etoiles 
Soleil 
Lune 
Air 
Eau 
Terre. 


(Le texte tronqué par Boll ne comportait que Terre-Eau-Air- 
Lune; la terre et l'eau étant chacune divisée en trois couches, cela 
donnait l'apparence d'un nombre suffisant d'éléments pour con- 
stituer l'heptade. La lune était méme de trop, à vrai dire.) 

Seul le systéme complet rend compte, notamment, de l'équation 
lune-sensus, ou plutót, dans l'original reconstitué, oeAÿrn-bpnr 
(où hpyv signifiait “diaphragme” et n’a plus été exactement com- 
pris par le traducteur latin). Le diaphragme divise en effet le 
corps par le milieu, comme la lune (c’est-à-dire la sphere de la 
lune) est à égale distance du centre du monde et de sa périphérie. 

Ce dernier détail suffirait à suggérer que nous avons affaire à 
une conception envisageant le monde non comme une échelle de 
degrés, mais comme un ensemble de sphères concentriques. Ceci 
est confirmé par l'identification du Firmament à la Peau et des 
Étoiles à la “Chaleur qui est sous la peau": visiblement, ce qui 
enveloppe le corps est comparé à l'enveloppe de l'univers, lequel 
est donc considéré comme sphéroide — alors que, dans les mythes 
plus primitifs, comme chez les Chinois * ou dans le Véda, c'est 
à la tête de l’homme que le ciel correspond, étant simplement le 
plus élevé des échelons de l'univers. Le document grec nous met 
manifestement en présence de la "conception nouvelle" dont Nils- 
son,’ a la suite d'Eisler et de Burkitt, a montré, dans le domaine 
religieux, l'incidence révolutionnaire. 


* Cf. ci-dessous. 
* Geschichte der griechischen Religion, II, 1950, p. 673 sq. 
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Seule une piéce parait manquer: les planétes. Mais peut-étre 
l'original grec les mentionnait-il et se dissimulent-elles sous la 
traduction latine? On n'aura plus compris que le firmament était 
le lieu des fixes et on aura confondu ceux-ci avec les planétes sous 
le vocable général de séellae. 

Rien, en tout cas, de ce système grandiose ne se retrouve en 
Iran, of les identifications, quand elles ne sont pas simplement 
obvies, comme celle de la terre a la chair, des os aux montagnes, 
du sang des artéres à l'eau des fleuves, du souffle au vent, sont 
tout autres que les identifications grecques.* — L'absence de I- 
équivalence cheveux-végétation dans la doctrine grecque, absence 
d'autant plus surprenante, pour W. Kranz, que c'est là une méta- 
phore courante de la poésie et de la mythologie grecques, recoit 
maintenant son explication. Il n'y avait pas place pour cette 
équivalence dans un systéme qui s'efforcait de ranger les parties 
du corps, et celles du monde, en allant du dedans au dehors: les 
cheveux et poils, plus extérieurs encore que la peau, auraient eu 
pour correspondant cosmique quelque chose au delà du firmament, 
et non les terrestres frondaisons. 

En somme, Kranz a démontré, mieux encore qu'il ne pensait, 
que la doctrine grecque est un tout cohérent et homogéne. Mais 
il n'a pas vu qu'il ruinait ainsi l'argument principal de Gótze en 
faveur d'une origine iranienne de cette doctrine. Comme il a 
aussi dévalorisé l’autre argument, celui de l’“erratischer Block in 
Hellas," en trouvant des fréres à cet enfant unique, on peut con- 
sidérer la thèse de Gotze comme réfutée.’ 

Cependant, nous restons en présence du problème que Götze a 
eu l'incontestable mérite de poser: comment rendre compte de 
la ressemblance de doctrine entre les documents grecs et le Bunda- 


I] ny a pas lieu d’insister, plus que Gôtze n’a paru y tenir lui-même, sur la 
paire iranienne moëlle-métal, qui serait l’original du rapprochement entre medulla 
cerebrum semen et quod in terra calidum humidum, la différence s’expliquant, selon 
Götze, par le terme iranien av. ayo x$ustam, littéralement “métal en fusion,” ex- 
pression composée dont on n'aurait retenu que le second terme: “en fusion.” On 
se demande vraiment comment le traducteur supposé du perse en grec aurait pu 
méconnaitre l'image si parlante des métaux enfouis (à l’état de minerai) “dans 
les entrailles de la terre" (ainsi disons-nous encore), comme la moélle dans le corps 
de l’homme. 

TCeci répond à Widengren, Stand und Aufgaben der iranischen Religionsge- 
schichte, Numen 1955, p. 79. Sa critique a été le point de départ du présent essai 
de mise au point. 
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hishn? — On serait tenté de prendre le contre-pied de sa thése 
et de conclure, comme semble y inviter la chronologie, à un em- 
prunt fait par l'Iran à la Gréce. Cependant, des faits nouveaux, 
des études parues depuis la sienne — et sous l'impulsion de la 
sienne — engagent à rechercher une solution plus nuancée. 


L'idée de macro-microcosme n'était pas seulement connue en 
Gréce, dans l'Iran et dans l'Inde, mais se retrouve ailleurs sous 
la forme rudimentaire du mythe selon lequel, un géant primordial 
étant mis à mort, les parties de son corps donnent naissance aux 
parties de l'univers. Chez les Scandinaves, Y mir est tué par Odin, 
Vili et Ve: de sa chair ils font la terre, de son sang, l'eau, de ses 
os les montagnes, de ses cheveux les arbres, de son cráne le ciel, etc. 
Ceci rappelle évidemment le dépécement du Purusha (Homme) 
selon ’hymne Rigveda X, 9o et le meurtre de Gayómart par 
Ahriman dans le Bundahishn. La mythologie de Grimm, 4* édi- 
tion, p. 433, avait déjà signalé le paralléle cochin-chinois à ce 
mythe, que reprend A. Olerud, L'Idée de macrocosmos et de micro- 
cosmos dans le Timée de Platon, Uppsala 195:, p. 147. Il est 
encore plus intéressant de voir comblé l'espace géographique in- 
termédiaire, Asie centrale et Chine, gráce aux études de Harva 
et d'Eberhardt, cités ibidem, p. 148, qui retrouvent chez les peuples 
altaiques et chez les Chinois un mythe tout semblable de dépéce- 
ment cosmogonique. Quand meurt le géant P'an-ku, disent les 
Chinois, de son souffle naít le vent, de sa voix le tonnerre, de son 
cil gauche le soleil, de son droit la lune, de ses cheveux les 
plantes, etc. 

Les documents chinois permettent de dater au moins du XI* 
siécle avant notre ére ce mythe trés ancien, qui a trés probable- 
ment fait partie, comme l'a montré Rónnow;? de l'idéologie du 
sacrifice humain et été, à ce titre, trés répandu dans le monde. 
On le retrouve dans l’ancienne Babylonie avec le meurtre de Tia- 
mat donnant naissance au monde et celui de Kingir engendrant 
Phumanité. Il est donc infiniment probable qu'il a eu cours chez 
les Indo-européens: pourquoi auraient-ils fait exception? C’est 


8 Dans ses études sur le Pravargya (Monde oriental, 1929, p. 113 sq.), sur 
Zagreus och Dionysos (Religion och Bibel, 1943, p. 14 sq.) et sur Dionysos och 
Orfeus (cité par Olerud, p. 143, note 1). 
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donc, chez les Germains, chez les Iraniens et les Indiens — dans 
l'Edda comme dans le Bundahishn et dans le Veda — un commun 
héritage. Les Grecs, il est vrai, semblent l'avoir oublié avant de de- 
scendre aux rives de l'Egée: Homére n'en a pas trace, ni Hésiode, 
et l'idée de macrocosme, quand elle apparait au V* siécle, dans 
le De Hebdomadibus et ailleurs, fait bien figure d'intruse. Or, 
cette réintroduction de conceptions abolies est vraisemblablement, 
comme pour la cosmogonie ‘“‘orphique” du célèbre Hymne à Zeus 
(déjà allégué par Gôtze), le fait de la religion dionysiaque 
avec son mythe de Zagreus, et de tout le mouvement orphico- 
dionysiaque. A. Olerud, parce qu'il croyait à un emprunt à l'Iran, 
a seulement parlé de “possibilités que présente la religion de 
Dionysos de s'assimiler la spéculation orientale de macro-micro- 
cosme.” * Si l’emprunt à l'Iran est controuvé, on conclura plutót 
qu'un mythe barbare, véhiculé par les Thraco-phrygiens depuis 
les temps et les lieux de la communauté indo-européenne, aura 
rejoint les Grecs, porté par l'afflux dionysiaque. 

Mais cette mythologie ne suffit pas à expliquer le systéme du 
De Hebdomadibus: elle n'en a fourni que le substrat, l'idée d'une 
correspondance, morceau par morceau, entre le corps humain et 
le monde. D'autres éléments sont manifestement intervenus, qui 
rendent compte de la structure septénaire et astronomique du 
systéme. 

Les deux mots soulignés font immédiatement penser à l'orient. 
Le nombre sept, dabord: “Die Sieben als Herrscherin ist Orien- 
talin," écrit p. 149 W. Kranz, qu'on ne songera pas à contredire 
sur ce point. ‘Schon im 8. Jahrhundert, wenn nicht früher, pour- 
suit-il, muss sie als solche über die ionische Küste nach Griechen- 
land gedrungen sein, vom Apollokult vor allem aufgenommen und 
anerkannt." Mais c'est de Babylonie et non d'Iran qu'il s'agit 
cette fois. 

Quant à la conception astronomique des sphéres concentriques 
(entourant une Terre libre dans l'espace), cette conception — 
qui tient, on l'a vu, à l'essence méme de la liste d'équivalences 
présentée par Pheptadiste grec — n'est autre que la grande inno- 
vation intellectuelle, rappelée plus haut, qui, née en partie sous 
l'influence de Babylone encore, et défendue d'abord par Aris- 


* On lira avec profit tout le chapitre, p. 191 sq., qu'il a consacré à ce sujet. 
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tarque de Samos, puis par Anaximandre, allait bouleverser, avec 
Platon et ses successeurs, les bases de la religiosité grecque.!? 

Le texte du Bundahishn, étant donné sa date tardive et l'absence 
de témoignage antérieur, contient sans doute une part d'emprunt, 
notamment le classement par cinq. Celui-ci est-il venu de Gréce, 
où, comme le rappelle Götze, il figure dans le Timée; ou de l'Inde, 
où il est attesté déjà dans la Chandogya-upanishad et dans le 
Satapathabráhmana? Les deux sont possibles, puisque des doc- 
trines de l'un et l'autre pays ont été incorporées, de facon avouée, 
à l'Avesta sassanide.! En tout cas, la doctrine y a subi un dé- 
veloppement dans le sens dualiste, et enfin, comme l'a supposé 
Gótze, d'assez graves altérations, qui prouvent qu'elle n'était plus 
bien comprise. 


Liége 


? Sur l'importance et la diffusion de cette vision du monde dans la philosophie 
grecque et l'orphisme, voir l'excellent aperçu de W. Guthrie, The Presocratic World- 
Picture, Harvard Theological Review, 1952, p. 87 sq. 

" Voir en dernier lieu R. Zaehner, Zurvan, Oxford 1955 — avec mes Notes on 
Zervanism publiées à ce propos dans le Journal of Near Eastern Studies, 1956. 
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LE ZERVANISME ET LES MANUSCRITS DE LA MER MORTE 


par 
J. DUCHESNE-GUILLEMIN 
Liège 


Avant la découverte des manuscrits de Qumrân, la doctrine des Deux 
Esprits était sommairement attestée dans la littérature juive. Elle y avait 
été étudiée, notamment, par Ringgren, Word and Wisdom (Uppsala, 1947). 
Nous savions que l'esprit de Yahweh n'était pas toujours bon et bienveil- 
lant. Nous lisions dans les Juges que Yahweh envoie un mauvais esprit 
entre Abimelek et les citoyens de Sichem, et que quand Yahweh aban- 
donne Saül, un “mauvais esprit” s'empare de lui. 

Dans la littérature apocryphe, chrétienne, rabbinique, le bon et le 
mauvais esprit s'opposent l'un à l'autre: le Testament de Judas parle des 
deux esprits qui servent les hommes, celui de vérité et celui d'erreur; puis 
il mentionne un troisiéme esprit, qui personnifie le pouvoir de choisir: 
*Et au milieu est l'esprit d'intelligence, auquel il appartient de se tourner 
où il veut." En général, seuls le bon et le mauvais esprits sont nommés: 
ainsi dans le IVe évangile; dans Hermas, ils sont appelés l'esprit saint et 
l'esprit mauvais qui habitent ensemble l'homme. 

Au lieu de ces mentions laconiques, le Manuel de Discipline trouvé 
dans les documents de Qumrán nous donne tout un petit traité des deux 
esprits. On y insiste préalablement sur le fait que Dieu est créateur de 
toute chose. Puis (d’après les traductions de Millar Burrows, The Dead 
Sea Scrolls, 1955, pp. 374 sq., de Dupont-Sommer et de K. Kuhn en leurs 
articles cités ci-dessous): 


Il créa l'homme pour avoir l'empire du monde et fit pour lui deux esprits, afin 
qu'il marche avec eux jusqu'au jour fixé pour Sa visite; ce sont les esprits de 
vérité et d'erreur. Dans le séjour de lumière sont les origines de la vérité, et dans 
la source des ténèbres sont les origines de l'erreur. Aux mains du prince des 
lumières est l’empire sur tous les fils de lumière: dans les voies de la lumière 
ils marchent. Et dans la main de l’ange de ténèbres est tout l’empire sur les fils 
de l'erreur; et dans la voie des ténèbres ils marchent. Et à cause de l’ange de 
ténèbres s’égarent tous les fils de justice, et tout leur péché, toutes leurs iniquités, 
toutes les rébellions de leurs oeuvres sont l’effet de son empire... 

Mais Dieu, dans les mystères de son intelligence et dans sa glorieuse sagesse 
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a prescrit un temps pour la ruine de l'erreur, et au moment fixé pour le chátiment 
il la détruira pour jamais. Alors apparaîtra pour toujours la vérité du monde... 
On songe d’abord à la doctrine gâthique des deux esprits, dont se retrouve 
ici le dualisme éthique et eschatologique. Et c'est ce qu'ont fait, indépen- 
damment l'un de l'autre, Dupont-Sommer dans son article *L'Instruction 
sur les deux Esprits", dans Revue d' Histoire des Religions, 1952, et K. G. 
Kuhn en son étude “Die Sektenschrift und die Iranische Religion*?, Zeit- 
schrift für Theologie und Kirche, même année. 

Tous deux ont cité la doctrine gâthique bien connue. L'un d'eux, il 
est vrai, a expressément noté que le document juif diffère de la doctrine 
iranienne sur un point important, à savoir la prédestination, en face du 
libre choix zoroastrien; cependant, il n'a pas eu l'idée d'en chercher la 
source en dehors des gâthâs et de l’orthodoxie zoroastrienne. 

Un troisième savant, H. Michaud, sans être, plus que les deux autres, 
spécialiste de l'Iran, a eu le mérite de penser au zervanisme. Son article 
sur *Un Mythe zervanite dans un des manuscrits de Qumrân”, Vetus 
Testamentuin, 1955, m'était inconnu lorsque j'ai pris moi-méme position 
dans ce sens, à deux reprises, en une contribution au Reallexikon für 
Antike und Christentum, article Dualismus, sous presse, et dans mes 
Ratanbai Katrak lectures, faites à Oxford en 1956 et à paraitre sous le 
titre de Western Response to Zoroaster. 

Je voudrais ici apporter quelque appui à la thése d'H. Michaud. Son 
argumentation me parait en effet insuffisante, s'appuyant entiérement, du 
cóté iranien, sur un témoignage, celui de Plutarque, dont nous ne sommes 
méme pas sürs qu'il puisse étre invoqué en matiére de zervanisme. 

Depuis la magistrale étude de R. Zaehner, Zurvan (Oxford, 1955), et 
Particle de G. Widengren, “Stand und Aufgaben der iranischen Religions- 
geschichte", Numen, 1955 — étude et article au sujet desquels je renvoie, 
pour étre bref, à ce que j'en ai dit, respectivement, dans le Journal of 
Near Eastern Studies, April 1956, et dans la Deutsche Literaturzeitung, à 
paraître — nous sommes suffisamment au clair sur le zervanisme sans 
devoir recourir à Plutarque, encore moins, le prendre comme l’unique 
source. La question des origines iraniennes de la doctrine des deux 
Esprits à Qumrân peut être reprise plus largement. 

La thèse zervaniste ne paraît pas d’abord indispensable à l’élucidation 
de cette doctrine. La divergence signalée par Kuhn, libre choix chez 
Zarathushtra, prédestination à Qumrán, pourrait résulter d'une adap- 
tation de la doctrine gáthique au contexte de la religion juive; on expli- 
querait de méme que Yahweh soit déclaré le créateur des deux Esprits 
(du bon comme du mauvais), ce qui est contraire à la doctrine avestique, 
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tant gâthique que postérieure. Cependant, la survivance d'une pure 
doctrine gâthique jusqu’à l’époque du Manuel tiendrait de l’énigme, 
étant donnés les changements profonds survenus dans la religion iranienne 
depuis l’époque du prophète. 

En fait, un trait au moins indique une source non gâthique: l’identi- 
fication du bon esprit avec la lumière, du mauvais avec les ténèbres, iden- 
tification pour laquelle les gâthâs fournissaient tout au plus un modeste 
point de départ: “Celui qui le premier pensa: que les espaces bienheureux 
se remplissent de lumières” (Yasna 31. 7). 

Ceci nous encourage à chercher aussi une source iranienne non gâthique 
pour expliquer l’absence, dans le document juif, de ce qui était l’essence 
même du message gâthique: le rôle des deux Esprits comme acteurs dans 
le drame du Choix. (Notons que ce rôle leur est apparemment si étranger, 
dans les documents juifs, qu'il a fallu l'attribuer, dans le Testament de 
Judas cité ci-dessus, à un troisiéme Esprit.) 

Finalement, si nous récapitulons ces traits, la prédestination opposée 
au libre choix, l'identification des deux esprits à la lumière et aux ténèbres, 
et y ajoutons l'explicite création de ces deux esprits par Dieu, nous serons 
renvoyés au mythe zervaniste d'un dieu du temps ou du destin, pére du 
clair Ormazd et du sombre Ahriman. Aussi bien, puisque telle est la 
forme courante de la religion iranienne à l'époque de la Nouvelle Alliance, 
C'est, a priori, cette forme que les membres de cette secte ont pu connaitre, 
et non la pure doctrine de Zarathushtra ensevelie dans les gathas. 

Notre conjecture est corroborée par ce que nous savons, grâce à Flave 
Josèphe, du rôle que jouait la Destinée dans la religion des Esséniens et, 
grâce aux textes de la mer morte, de l’importance des sorts et temps fixés, 
chez les sectateurs de la Nouvelle Alliance. Voici le passage de Joseph: 
"La secte des Esséniens tient que le Destin est maitre de toute chose et que 
rien n'arrive aux hommes qui ne soit décrété par lui” (Antiqu. Juives, XIII, 
5. 9). Et voici les passages du Manuel de Discipline et des Psaumes d'ac- 
tions de grace (d’aprés la traduction de Burrows): “Tu as jeté pour 
l'homme un sort éternel"... "Et selon l'héritage de chaque homme en 
vérité il fait le bien et hait l'erreur; mais selon sa possession du sort de 
l'erreur il agit mal et abhorre la vérité." .... "Sous leur direction sera réglé 
chaque sort pour chaque cas ayant trait à la loi, à la richesse, à la justice, 
etc."... On songe aussi a la synagogue de Bet-Alpha, dont la mosaïque? 
figure un zodiaque. 

En contraste avec le massif monothéisme des prophètes, la doctrine des 


! Reproduite en couleurs dans l'Oeil, septembre 1956. 
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deux Esprits, de méme que la conception de Satan comme adversaire de 
Dieu, représentait une évolution dans un sens pessimiste; une nouvelle 
étape, dans le même sens, fut atteinte lorsque Satan fut appelé par Paul 
“roi de ce siècle” et par Jean le “prince de ce monde”. Semblable étape se 
voit dans le zervanisme, au moment où Zervan, à la fin du mythe rapporté 
par Eznik, dit à Ahriman: “Pai fait régner Ormazd au dessus de toi,” ce 
qui signifie qu' Ahriman est prince de ce monde, mais qu'Ormazd régne 
dans le monde céleste de l'esprit. On peut, enfin, supposer la méme 
conception dans le mithraisme des mystéres si, comme Legge, Zaehner et 
moi-méme l'avangons,? le dieu à téte de lion n'est autre qu'Ahriman, 
représenté, avec son serpent, ses signes du zodiaque, ses quatre ailes, en 
maitre de ce monde. 


* Cf. Duchesne-Guillemin, “Ahriman et le Dieu suprême dans les Mystères de Mithra,” 
Numen, 1955. | 
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EXÉGESE DE L'AHUNA VAIRYA 


| par 
J. DUCHESNE-GUILLEMIN 
Liége 


L'étude présentée par M. E. Benveniste au XXIe Congrès International 
des Orientalistes (Cambridge, 1954) et publiée dans 1’ Indo-Iranian Journal, 
I, p. 77 et seq. sous le titre de “La Prière Ahuna Varya dans son exégèse 
zoroastrienne” a suscité, de deux côtés, un nouvel examen de ce texte: 


ya0à ahü vairyo a0à ratuš ašātčit hačā 
vaghaus dazdà managho Syaodananam ayhaus mazdäi 
xsa0ramlä ahuräi ä yim dragubyö dadat västäram 


La veille du jour fixé pour ma communication sur ce sujet au Congrés 
de Munich (1957), j'ai recu de M. H. Humbach le tirage de son article 
des Münchener Studien zur Sprachwissenschaft, 11, intitulé “Das Ahuna- 
Vairya-Gebet”. 

Son interprétation s'est trouvée coincider avec la mienne sur plusieurs 
points, ce qui nous engage à mettre d'abord ceux-ci en relief. 

1) L’interprétation de dazdd comme nom d’agent, donnée par Bartho- 
lomae et admise sans discussion par Benveniste, est à rejeter. Ce nom 
d’agent refait sur un présent à redoublement (à côté du régulier dätar-) 
serait d’un type tout à fait insolite. On n’en a pas d’autre exemple en 
iranien. Quant au védique, les agents en -tar- tirés de thèmes secondaires 
de présent y sont déjà rares, mais, de plus, ils présentent toujours le 
degré plein de la racine (Macdonell, Vedic Grammar, p. 121): codayitär- 
“stimulant”, bodhayitár- **éveilleur", nestär- ‘‘espèce de prêtre”; avec 
redoublement, vävätär- “adhérent”. On attendrait donc, pour l'avestique, 
non pas dazdar- mais *dadatar-. 

J'ai proposé, comme M. Humbach, d’interpréter dazdd selon l’une des 
possibilites signal&es par Bartholomae, Zum altiranischen Wörterbuch, 
p. 128, à savoir: comme 3° pers. sing. moyen (<*da-dh-ta-); cette 
possibilité avait été retenue par Geldner. Celui-ci prenait le moyen au 
sens passif, et telle est aussi la solution adoptée par Humbach. 

J'avais préféré la valeur moyenne, avec le sens de "recevoir" que 
garantit maint exemple avestique et sanskrit. Mais Humbach a raison 
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de dire que ce sens est incompatible avec la presence du datif mazdäi: 
en effet, ma construction: “Il (Zarathushtra) a regu de Vohu Manah les 
táches de vie pour Mazda" ne se recommande pas par sa simplicité. 

2) xsa0ramcà ne commence pas une phrase distincte, car on attendrait 
alors, comme l'a fait observer Bartholomae, ibid., quelque chose comme 
at xSadram. 

D'autre part, il n'est pas exact que la postposition d ne se construise 
jamais avec le verbe donner ni aucun verbe analogue. Même en laissant 
de côté, comme l'a fait Benveniste, Y. 29. 11, mazdi à paiti zanatä, dont 
l'interprétation est problématique, il reste Y. 29. 5, frinamnd ahurdi à 
“priant à l'adresse d'Ahura". Une telle construction n'est donc pas 
réservée aux phrases nominales et il est licite de rapporter, dans notre 
passage, ahurdi à à dazdä. On a ainsi deux membres parallèles, comman- 
dés tous deux par dazdä et se terminant, l’un par mazdäi, l’autre par 
ahurdi à. 

3) Benveniste interprète ayh5uÿ comme l’existence de Zarathushtra 
par référence à Y. 33. 11: at rátam Zara6ustro tanvascit xvahyá ustanam 
dadäiti. Mais, malgré le parallélisme général des deux passages, rien ne 
dit que aghaux de l'un soit synonyme de tanvascit xvahyá de l'autre: au 
contraire, la compléte différence des termes invite à interpréter séparé- 
ment les deux expressions. En fait, jamais aghu- ne désigne une vie 
individuelle; c'est toujours la vie, le monde, les étres. 

Tels sont les points sur lesquels nous nous sommes trouvés d'accord, 
M. Humbach et moi, spontanément et avant toute discussion. Pour le 
reste, nos interprétations divergeaient et j'ai été tenté de me rallier à la 
sienne, quand il me fit observer qu’il n’en était pas lui-même satisfait, 
la trouvant trop compliquée. J’ai de la sorte été amené à la réexaminer, 
point par point, et je dirai d’abord ceux de ces points qui me paraissent 
devoir être retenus. 

4) La seule construction naturelle de yim est celle qui rattache ce mot 
à ce qui le précède immédiatement: ahuräi à. On traduira donc, comme 
le propose Humbach (avec l'appui de Y. 29. 1): *... à Ahura, qu'ils ont 
donné pour pasteur aux humbles." 

5) Il découle de ce qui a été dit sous 1) que dazdd a pour sujets ratus et 
xSaÜürom. Ceci implique que ratu ne désigne pas une personne mais une 
action, comme l'a déjà vu Bartholomae pour Y. 43, 6: aeibyö ratüs 
sanghaiti àrmaiti* * Armaiti leur proclame les jugements. . ."' 

6) ahü ne peut étre pris comme nominatif. C'est l'Instrumental d'aghu- 
"existence, vie, etc." 
Jusque là notre consensus, aprés discussion. 
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Voici maintenant ce qui, dans l'interprétation de Humbach, me paraít 
à rejeter. 

7) Ayant éliminé ahá comme sujet de la proposition ya6à ahü vairyo, 
Humbach, suivi publiquement par W. Lentz, va chercher le sujet de cette 
proposition dans la proposition suivante: ratus. Mais c'est là, comme 
me l'a fait remarquer W. Henning, une construction inacceptable: l'usage 
constant oppose à une proposition relative compléte, commengant par 
ya0à, une autre proposition, principale, commengant par add. 

ratu§ ne peut donc être pris, par anticipation, pour sujet de ya60à ahü 
vairyö. Mais quel est alors le sujet de cette proposition? 

Essayons un.mot-a-mot: De méme qu'il est à choisir par le monde..." 
N'est-ce pas Ahura Mazda lui-même qui est ici sous-entendu? 

Ceci ferait apparaître dans la phrase yaéd...a0d... une symétrie 
qui justifierait cette structure syntaxique comme ne l'a fait aucune des 
traductions jusqu'à présent proposées. En effet, dans toutes ces inter- 
prétations, le tour ya0à ... a0à ... n'est pas autre chose, semble-t-il, 
qu'une maniére pesante de dire qu'un méme sujet est (ou fait) ceci et 
cela. Voici, au contraire, ce que donne notre interprétation: “De même 
que le monde doit choisir Ahura Mazda, ainsi (réciproquement) Ahura 
Mazda peut juger le monde, [ou, plus explicitement: .. . ainsi, le jugement 
(ratu) des actions du monde a été conféré à Mazda.]" Une relation 
réciproque est établie entre le monde et Dieu, et c'est ce que marque 
expressément la tournure ya60á ... a6à ... 

8) Le sens de ratu- n'a pas besoin d’être “élargi” en "gebührende 
Zuteilung", comme il fallait qu'il le füt si on faisait de ce mot le sujet de 
ya0à ahü vairyo. Le sens, "juridique" si l'on veut, de "jugement, dis- 
cernement", suffit parfaitement et fait pendant au "choix" indiqué par 
vairyö. On adoptera la traduction “jugement” pour laisser apparaître 
la relation étymologique, probablement sentie par le poète, avec asat 
“justice”: la fonction de juge, la faculté de jugement conférée à Mazda 
est conforme “à la justice elle-même” (aÿäfcit haca). 

9) Quant à vaghaus managho, quel est son rôle? Humbach lui rattache 


1 On pourrait songer aussi à traduire ‘‘de même qu’il est à choisir pour maître”, 
en prenant ahü comme Instrumental résultatif — du type de russ. on byl soldatom 
“il a été soldat" —, mais cette valeur de l’Instrumental en avestique est douteuse, on 
le sait, et de plus, il y a intérêt, quant à la clarté, à donner à ahü le même sens de “monde” 
qu'un peu plus loin à aghaus, et à faire ainsi se répondre les deux formes d'un méme mot. 

Essai de traduction de Y. 29. 6: Alors parla Ahura: ** Mazda, qui connaît les formules 
en son âme, n’est même pas connu du monde (ou: comme maître), ni le jugement selon 
la justice elle-même (n’est connu); et pourtant, le créateur t'a façonné pour l’éleveur et le 
pasteur.” 
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directement Xyao0ananqm et comprend “‘die aus dem guten Gedanken 
entspringenden Bewirkungen der Lebenskraft", construction dont on 
aurait maint parallèle: 34. 4, 45. 5 (avec mainyaus au lieu de manayho), 
50. 9. Cependant, l'ordre des mots, vaghau* ... managhoó encadrant 
dazdä et formant avec lui un hémistiche, engage à faire dépendre directe- 
ment V. M. de dazdä, c'est-à-dire à voir dans vaghóus managho, au 
génitif-ablatif, le point d'origine de l'action du verbe. D'oü la traduction: 
“le jugement... a été donné, à partir de Vohu Manah, ... à Mazda." 

Ainsi se précise le róle des Entités: la fonction juridique, cédée à 
Mazda, s'exercera *conformément à la justice elle-même”, mais elle 
émane de Vohu Manah. 

10) D'autre part, les deux moitiés du nom divin ne sont pas ici distin- 
guées en vain: ce n'est pas par hasard que la fonction juridique est 
donnée à Mazda, tandis que le pouvoir est conféré à Ahura. La répar- 
tition se fait en vertu même de la nature de Dieu, en qui se sont joints, 
sans se confondre, les deux aspects — l'aspect "Mitra", juridique, et 
l'aspect *Varuna", terrible — de la souveraineté. Ainsi se trouve justifiée 
cette répartition, mieux encore que dans la traduction et l'explication 
proposées par K. Barr. 

A ce dernier revient le mérite d’avoir aperçu, Avesta oversat og for- 
klaret (1954), p. 208, que les noms ahura et mazdà ne sont pas toujours 
employés au hasard (“ikke altid i Flaeng"). Il écrit, ibid.: “dans la 
profession de foi Y. 27. 13, Zarathushtra réalise pour Mazda les actes 
de Vohu Manah, mais le pouvoir pour Ahura. Mazda est ici la divinité 
qui comme providence veille au bien-être du peuple, tandis qu’Ahura 
est le Seigneur qui administre le bon gouvernement." L'opposition ainsi 
définie est certainement justifiable dans les textes: on citerait Y. 29. 4; 
Y. 29. 8 et 9-10; et Y. 33. 14 (Mazda et Asa). Mais celle que notre 
interprétation fait apparaitre, entre "jugement" et "pouvoir", est plus 
exactement conforme à la distinction entre Vohu Manah et Aša, entre 
“Mitra” et “Varuņa”. 

On le voit, Ahura Mazda est ici caractérisé dans sa double essence, 
et en somme, toute la prière parait enfin n'avoir pas d'autre objet que 
de définir Dieu, dans ses rapports avec le monde et avec les Amsÿa Spontas. 
Quoi de plus digne de la plus sacrée des prières? 

11) Mais d’abord, on n’a pas assez remarqué (et même pas du tout), 
me semble-t-il, un défaut commun aux interprétations occidentales de 
l'Ahuna Vairya, jusques et y compris celle de Benveniste. Selon elles 
toutes, cette priére a pour objet Zarathushtra, sujet du premier vers et 
du dernier hémistiche. Or, outre la difficulté grammaticale, déjà signalée, 
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de rattacher yim à autre chose qu’à ahuräi d qui précède immédiatement, 
pourquoi le prophète, si c’est de lui qu’il est question, ne serait-il pas 
explicitement nommé? 

Il ne s'agit pas de cet homme, mais de son Dieu. 

Il s'agit de théologie. Et sans doute la doctrine formulée sera-t-elle 
celle-là méme qu'a enseignée Zarathushtra, mais elle sera présentée en 
elle-méme, comme une vérité éternelle (ou presque, on le verra). 

Dieu est proposé au monde comme l'objet d'un choix: il est vairyo. 
Sans doute son Spanta Mainyu transparait-il ici nécessairement, bien 
qu'innommé? Quoi qu'il en soit, à ce choix par le monde a répondu, du 
cóté divin, une sorte d'investiture de la fonction juridique, qui elle aussi 
met en jeu un choix, et des autres qualités et caractéres d'Ahura Mazda. 

Cette investiture, quels en sont les auteurs, ou les acteurs, sinon les 
Entités dont les noms figurent dans la prière: A$a, Vohu Manah, X$a6ra? 
Ce sont elles qui, sans doute, ont donné (dadat) Ahura Mazda pour 
pasteur aux humbles. Et c'est en vertu de cette sorte d'élection (on songe 
à Marduk élu par les dieux) que les deux attributs de la souveraineté lui 
sont conférés: le jugement et le pouvoir. Les Entités se soumettent, ou 
même s’incorporent à lui, s’absorbent en lui. 

Il nous manquait, de la réforme zoroastrienne, telle que l’a éclairée 
Dumézil, une charte de fondation. Il me semble que la voici: 

* De méme qu'Il est à choisir par le monde, ainsi le jugement, selon la 
justice elle-méme, des actes du monde a-t-il été donné, de la part de la Bonne 
Pensée, à Mazda, et le pouvoir à Ahura, qu'ils ont donné pour pasteur 
aux humbles."? 


Si, pour finir, nous confrontons cette interprétation avec la tradition 
parsie, nous retrouvons que celle-ci en a gardé des traces non négligeables. 

D'abord, la tradition parsie, depuis Yasna XIX jusqu'aux modernes 
dastours,?? a toujours vu dans cette prière un éloge d'Ahura Mazda, 
non de Zarathushtra. 

Ensuite, ce texte est censé avoir été prononcé avant la création du 
monde, ‘‘avant le ciel, l'eau, la terre, les plantes, le taureau, l’homme, 
le soleil", mais *aprés la création des Amo3a Spontas" (Y. 19. 8). Et en 
effet, les Amoëa Spontas, et eux seuls, accomplissent l'investiture d'Ahura 
Mazda, objet du texte. 


2 Essai de traduction anglaise: ‘Just as He is to be chosen by the world, so has judgment, 
according to Justice itself, of the deeds of the world been given, from Good Mind, to 
Mazda, and Dominion to Ahura, whom they have given as shepherd to the humble.” 
3 Par exemple J. Modi, The Religious Ceremonies and Customs of the Parsees (Bom- 
bay, 21937), p. 327. 
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Plus loin, au § 12 de Y. 19, un reflet parait subsister du sens de chacun 
des deux membres introduits respectivement par ya0d et a@d: yada im 
vispanqm mazistam Cinasti **Ya0a etc. l'enseigne comme le plus grand 
de tous les étres’’, tandis qu’ a8a ahmdi damaqn Cinasti **a0a etc. enseigne 
que les créatures lui appartiennent”: on voit clairement que le sujet de 
ya0à ahü vairyo est Ahura Mazda lui-même. Il n’est pas jusqu’à la 
relation de symétrie ou de réciprocité, signalée ci-dessus entre les deux 
membres, qui ne transparaisse au $ 14: yat dim dämabyo Cinasti mazda 
ia tam yat ahmái däman: “(les mots) mazda (etc.) enseignent que de 
méme qu'il est pour les créatures, ainsi les créatures sont pour Lui.” 

Enfin, le $ 15 relate comment, aussitôt promulgué l’Ahuna Vairya, 
le Mauvais a été vinculé: hiôwat akô abavat, Ahura Mazda prononçant 
sur lui l’interdit : “Ni nos esprits, ni nos doctrines, etc., ne concordent.” 
Ceci, en annonçant le grand Choix, confirme la valeur pleine que nous 
avons donnée à vairyo dans ya0á ahü vairyo: "De méme qu'll est à 
choisir par le monde." 
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DE LA DICÉPHALIE DANS L'ICONOGRAPHIE MAZDEENNE 
Par J. DUCHESNE-GUILLEMIN 


Au tome I de la présente revue, HERMAN LOMMEL publiait en 1939, avec la 
collaboration de M. WEYERSBERG, un article intitulé « Regenkamm und Himmels- 
rind»!, oü s'illustrent l'ampleur de vues et la richesse de méthode du savant que 
nous fétons. 

L'indianisme, l'archéologie de l'Asie occidentale et l'ethnologie s'y prétent un 
mutuel concours. Aditi, la vache-taureau à deux tétes qui représente le ciel dans 
la mythologie hindoue, y est rapprochée de figurations de Suse, Nehavend, Tepe 
Giyan, Mohenjo-daro, etc., dont la signification magique est assurée, d'autre part, 
par l'usage de peuplades américaines ou africaines d'aujourd'hui. La pluie est 
figurée physiquement par des raies verticales et métaphoriquement congue comme 
le lait d'une vache. D'oü l'idée de vache céleste. Cette vache peut cumuler avec sa 
puissance nourriciére la force fécondante du taureau: c'est ce qu'indique la dicé- 
phalie. 

Ces faits viennent s'inscrire en dehors du cadre tracé par le regretté PETTAZZONI, 
qui dans ses livres sur «L’Onniscienza di Dio», 1955 (The All-knowing God, 1956) 
et «L'Essere swpremo nelle religioni primitive», 1957, semble avoir indüment res- 
treint la dicéphalie (et plus généralement la polycéphalie) à l'expression de 
l'omniscience, soit du Ciel-pére, soit de la Terre-mére, soit du Seigneur des bétes. 
L’accroissement de puissance représenté, en dehors de toute idée d'omniscience, 
par la bisexualité (dont la dicéphalie est un signe) a été étudié amplement par 
HERMANN BAUMANN, Das doppelte Geschlecht, 1955, ouvrage dont PETTAZZONI n'a 
pas tenu compte?. 

Une troisième valeur semble pouvoir se dégager de documents récemment 
publiés, si on les rapproche d'autres déjà connus mais insuffisamment interprétés 
jusqu'à présent. 

ERICH SCHMIDT, au t. II de sa monumentale Persepolis, Chicago 1957, a fait 
connaitre quantité de sceaux et empreintes de sceaux achéménides, dont la figu- 
ration n'a pas encore été exhaustivement étudiée. Un point est bien établi: l'apparte- 
nance de plusieurs de ces sceaux à la religion mazdéenne. Ceci est prouvé, pour le 
sceau 20, par l'association, en une méme scéne, de l'autel du feu, du mortier à 
hauma (semblable à ceux dont on a retrouvé des débris), du « mage» et du disque 
ailé dominant la scéne; pour le sceau 23, par le sommet crénelé d’une « tour du feu» 
encadrée de deux personnages et surmontée, encore, du disque ailé?. Celui-ci 
représente donc Ahura Mazda“, comme d’ailleurs sur les grands reliefs de Persépolis 


! Paideuma, I, p. 120 sq. 

2 MARIE DELCOURT, Hermaphrodite, 1958, signale l'ouvrage dans sa bibliographie, sans avoir 
pu l'utiliser. 

3 Un sceau semblable était connu, Survey of Persian Art, IV, 123 F. 

* Seuls les Parsis peuvent eneore douter aujourd'hui de cette identification. Leur seul argu- 
ment est que le grand dieu Ahura Mazda n'est pas représentable. Mais ils doivent bien admettre 


( 32) 
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et de Behistun, et nous pouvons conclure qu'il en est de méme sur tous les autres 
sceaux de la même série où il figure, notamment sur les sceaux 18 et 19 qui nous in- 
téressent particulièrement et où le disque est supporté, respectivement, par deux 
cavaliers et par deux hommes-taureaux ailés à deux visages. 

Il serait, certes, imprudent d'interpréter chaque détail de toute cette série de 
sceaux par la religion mazdéenne. Le disque ailé est un motif hérité de la vieille 
iconographie de l'Asie occidentale. Il vient en derniére analyse d'Egypte, en passant 
par les Hittites, les Mitanniens et les Assyriens, comme l'a démontré, aprés mon 
compatriote GoBLET D'ALvIELLA (dans sa Migration des Symboles) et avec l'appui 
de documents nouveaux, H. FRANKFORT, Cylinder-Seals, 1939, suivi par BoSsERT, 
Meine Sonne, in Analecta Orientalia, 1957. Or, ce disque ailé a pu amener avec 
lui d’autres motifs de l'iconographie traditionnelle, tel l’arbre de vie, éminemment 
caractéristique du dieu Assur et qui figure sur plusieurs de nos sceaux: 5, 8, 24, 
25, 32. D’autres motifs, tel le héros maîtrisant deux bêtes plus ou moins fantasti- 
ques, n’ont rien de spécifiquement mazdéen. 

Tl faut donc considérer tous ces sceaux, et notamment les n° 18 et 19, sans parti- 
pris, pour tâcher d’y faire la part exacte du mazdéisme. 

Le motif du ciel soutenu par des personnages aux bras levés, coudes écartés, 
appartient, lui aussi, à l’iconographie banale. On le trouve sur les reliefs hittites, 
notamment sur le sceau en hématite de Dresde5; à Tell-Halaf$; dans l’art moyen- 
assyrien’ et assyrien®. 

C'est de là qu'il a passe aux Achéménides?. 

Ces scènes paraissent illustrer un mythe comme celui d'Atlas ou, plus générale- 
ment, un mythe de séparation du ciel et de la terre, tel que l'Egypte en donnait un 
modèle dans la scéne du dieu Su soutenant, par le ventre et les seins, une femme nue 
arquée au dessus de lui et figurant la voûte du ciel nocturne. 

Que sont ces personnages-Atlas ? Les caractères communs que, dans leur variété, 
ils présentent, d’avoir souvent des parties animales et d’être presque toujours ailés, 
vont-ils nous permettre de les identifier? A priori, quels dieux, démons ou génies 
peuvent avoir mission de soutenir le ciel, sinon des dieux, démons ou génies de 
l'atmosphére, de l'air, du vent? En fait, la clé paraît bien fournie par le mythe 
égyptien, où le dieu-Atlas est précisément le dieu de l'air, Su. 


qu’il fut représenté sur les reliefs sassanides, et déjà sur les monnaies kushanes (cf. ci-dessous). 
Rien n’empêche donc d’admettre que c’est lui, dieu du ciel, qui a succédé au dieu Assur des 
figurations assyriennes, comme l’a montré Frankfort, art. cité ci-dessous. 


5 L. MESSERSCHMIDT, Corp. Inscr. Hett. 1900, XLIII. 4; BossERT, Janus und der Mann mit 
der Adler- oder Greifenmaske, 1959, fig. 8. 

6 OPPENHEIM, Tell Halaf, pl. 8 B; PRITCHARD, The ancient Near-East in Pictures, 1954, 653. 

? FRANKFORT, Cylinder-Seals, fig. 57; EDITH PORADA, Corpus of ancient near-eastern Seals in 
American Collections, 690 E. 

8 FRANKFORT, XXXIII, b, e; Porada, 771 E. 

? PORADA, 817; Survey of Persian Art IV 124 V; DrEguLArFOY, L'Art antique de la, Perse, 
fig. 251; et nos sceaux Persepolis IT, 18 et 19. Un sceau inédit du Metropolitan Museum, que 
m'a fait voir CHARLES WILKINSON, est d'attribution incertaine. 
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Par là s'expliquent immédiatement les ailes ou la tête d’oiseau 1°. 

L'autre trait fréquent, les parties animales, est moins immédiatement intelligible. 
Pourquoi des sphinx'! ou des hommes-taureaux!? pour soutenir le ciel? Il suffit 
cependant, pour en rendre compte, de songer à la constante association des dieux 
atmosphériques avec des animaux. Par exemple, dans l'Inde, Indra et les Maruts, 
en Iran VoreÜrayna sont incarnés en animaux, ou comparés à des animaux ?. Quant 
aux taureaux en particulier, je me demande si, vu le contexte, il ne faut pas les 
interpréter comme représentant, avec leur mugissement, l'orage!*. On songe aussi 
à Zeus, dont les métamorphoses animales seraient liées à son caractére de dieu de 
l'orage. 

Les cadres qui viennent d'étre tracés doivent pouvoir nous fournir l'interprétation 
des sceaux 18 et 19. Pour commencer par le second, qu'est-ce que veut dire l'homme- 
taureau à deux visages? En soi, la dicéphalie est susceptible d'exégéses diverses. 
Elle est fréquente dans l'iconographie de l'Asie antérieure, oà elle appartient cer- 
tainement, comme un caractère essentiel, au dieu sumérien Isimu, en akkadien 
Usmu, en hittite Izzummi, ministre du dieu Ea à qui il présente divers personnages, 
notamment l'homme-oiseau, etc. On a voulu, sur la foi de certains textes, multiplier 
les dieux babyloniens à deux tétes ou à deux visages, en attribuant ce trait à Marduk, 
Assur, Nimurta, Samaë, Enlil et Tiamat. Mais FURLANI a montré, dans un article 
sur les Dei e demoni bifront) e bicefal) dell' Asia occidentale antica !?, qu'il s'agit tantôt 
de deux constellations de méme nom, tantót de facons de parler, notamment d'un 
usage linguistique qui met au duel le mot «téte» par analogie de parties du corps 
qui vont par deux. La dicéphalie ne se retrouverait, & part ce dieu Usmu, que chez 
divers démons à corps d'animal, qu'ils soient babyloniens, syro-hittites ou chypriotes. 
Quoi qu'il en soit, il faut relever non seulement la fréquence avec laquelle la dicé- 
phalie s'associe avec des traits animaux, mais l'association d’Usmu lui-möme avec 
des animaux. BossERT a étudié récemment cette association dans son ouvrage 
Janus und der Mann mit der Adler- oder Greifenmaske, Istanbul 195916, ou on lit 
notamment: «Ce ne peut être un hasard si des hommes-aigles ou des hommes- 
griffons apparaissent sur de nombreux monuments qui montrent aussi Janus.» 


10 Ailes: griffons, FRANKFORT 57; sphinx ailés: PoraDA 817, DIEULAroY 251, Persepolis II 19. 
Tete d’oiseau: sceau de Dresde, FRANKFORT 57, PORADA 818 (oiseaux). 

11 PORADA 817, DIEULAFOY 251. 

12 PRITCHARD 653, PoRADA 771 E, Persepolis II 19. 

13 LOMMEL, Der arische Kriegsgott, 1939, p. 74; DuMEZIL, Rev. Hitt. et Asian. 1950 p. 24 sq. 

14 On notera aussi que les hommes-taureaux, bien que n'ayant généralement que quatre 
membres, ont parfois, en outre, à leur buste d'homme, deux bras, ainsi sur le sceau Persepolis 
II 36, ce qui fait penser aux Centaures. Or ceux-ci, móme si on les sépare des gandharvas indiens, 
ont de elaires connexions atmosphériques, ne füt-ce que dans leur naissance à partir d'une nuée. 

!5 Analecta orientalia, 1935, p. 136 sq. 

!* Nederlands Histor.-archaeol. Inst. in het nabije Oosten. L'auteur s'étonne que FURUZA 
KINAL, dans une communication au congrés d'Istanbul de 1951 intitulée Ist die Herkunft des 
Janus Mesopotamien, ignore le dieu tricéphale de Mohenjo-daro. Mais lui-même paraît ignorer 
les riches études de PETTAZZONI dont l'une au moins, L'Onniscienza di Dio, avait paru quand il 
écrivait. 
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Ces associations nous raménent au caractére atmosphérique des étre porteurs de 
ciel. Et nous pouvons supposer que c'est comme génies de l'atmosphére, du vent ou 
de l'orage que nos hommes-taureaux du sceau 19 ont deux visages. Plusieurs faits 
confirment cette hypothèse. En Grèce, on a, sur un vase à figures rouges de Chiusi”, 
un Borée à deux visages. Un dessin du XVIT' siécle représente également avec deux 
visages l'ancien dieu du vent des Vieux-Prussiens 8. En Iran, enfin, le dieu Vayu 
était double. Certes, aucun texte, aucune image ne nous dit explicitement qu'il ait 
eu deux tétes, mais ne faut-il pas le supposer quand nous lisons dans l'Avesta (Yt 
15. 5 et ailleurs) qu'une partie seulement de Vayu appartient à l'Esprit bienfaisant 





('autre à l'Esprit mauvais) ? Ne lui fallait-il pas pour cela deux bouches, deux 
visages ? La fission est ensuite devenue totale et l'on a, dans les livres pehlevis, un 
bon Vay et un mauvais Vay. 

A part ce développement particulier, qu'est-ce que peut représenter, chez un 
dieu du vent, la dicéphalie, sinon la rapidité, la quasi-ubiquité suggérée par l'indi- 
cation simultanée de la direction d’où il vient et de celle où il va ? C’est la troisième 
valeur que nous proposons de reconnaître (à côté de l’omniscience et de la surpuis- 
sance de fécondité) à la dicéphalie. 

Cette interprétation du sceau 19 rejaillit sur celle du sceau 18, dont les atlas- 
cavaliers nous évoquent un passage des gâthâs où semble subsister, comme un 
souvenir, un mythe de séparation du ciel et de la terre (Y. 44, 4): Qui a fixé la 
terreen basetempéchelavoüte nuageuse de tomber?Quiafixéles eaux 
et les plantes? Qui a attelé au vent et aux nuages leurs coursiers? 

Le motif de la dicéphalie se retrouve, assez inopinément, associé à celui du cheval, 
sur un monument ultérieur de la religion mazdéenne, qui lui non plus n'a pas encore 
été interprété. 

Il s'agit de l'une des deux seules monnaies kushanes où figure Ahura Mazda. 
C’est une belle pièce d’or de la Numismatic Society of America. Publiée autrefois 
par CUNNINGHAM, reprise par GÖBL!, elle n'a jamais été étudiée comme elle le 
mérite, et la reproduction qu'en donne GOBL n’en fait pas voir tout l'intérét. 

Ahura Mazda y est figuré à cheval, et son cheval a deux tétes. L'identité du dieu 
est garantie par la légende, MoC3ooavo, qu'il faut lire Mozdo vano, c'est-à-dire 


" Annali dell'Instituto, 1860, tav. d'agg. LM, cité PETTAZZONI, Onnisc. di Dio, p. 232 sq. 
avec les interprétations de Stark (1860) et de Stephani (1871). 

18 P, SARASIN, Helios und Keraunos, Innsbruck 1924, p. 169, cité PETTAZZONI, L'Essere 
supremo nelle relig. primit., fig. 27. 

1% Apud ALTHEIM-STIEHL, Finanzgeschichte der Spätantike, 1957, n° 58. 
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avestique mazdá, vanó «Mazda vainqueur», et serait confirmée, si besoin était, par la 
légende de l'autre piéce kushane oü il est représenté — debout cette fois, et sans 
monture — et qu’on lit Qopopotso” 

C'est la premiére fois qu'Ahura Mazda est représenté, autrement que par le disque 
solaire avec ou sans buste?!, Le fait qu'il soit à cheval (sur l'une des deux monnaies) 
ne peut étre insignifiant, car le cheval n’apparait que rarement sur les monnaies 
kushanes: en fait, seulement deux autres fois (G6BL 57, 224), les deux fois comme 
monture de Apooacro, c'est-à-dire d'une divinité dont l'association avec le cheval 
est essentielle. Mais, dans le cas d'Ahura Mazda, la raison d'une telle association 
n'apparait pas immédiatement. Songera-t-on à un symbole solaire?? — que justifierait 
la prochaine identification, en Iran oriental précisément, d'Ormazd avec le soleil: 
«soleil» se dit en effet, en saka de Khotan, urmaysde. Ou bien mettra-t-on le cheval 
en rapport avec la légende de la piéce, pour y voir un symbole de victoire? L'un 
n'exclut pas l'autre. Et les deux hypothéses permettront l'une comme l'autre d'ex- 
pliquer pourquoi ce cheval a deux tétes??. En effet, s'il est un symbole solaire, la 
polycéphalie lui convient comme un signe d'omnivoyance: on peut fort bien avoir 
transféré à la monture le trait caractéristique de la divinité, trait attesté chez les 
Hittites?*, les Phéniciens (le dieu El à quatre yeux?5) et sur une monnaie de Mallos 
en Cilicie?$, 

D'autre part, la dicéphalie a peut-étre, en l'occurrence, une valeur différente, celle- 
là méme que nous reconnaissions, en commengant, à la dicéphalie d'Aditi. C'est 
ce que donnerait à penser la comparaison avec d'autres cas analogues. Aucun n'est, 
à vrai dire, exactement comparable à notre monnaie. On trouve à Carchemish ? 
une béte fantastique à deux tétes, mais dont l'une est animale, l'autre humaine. 
Sur le relief hittite de Maltaya”, où est représentée une procession de dieux debout 
sur des animaux, deux de ces dieux ont deux montures chacun au lieu d'une. Mais 
ce sont deux montures, non une monture à deux tétes. Il en est de méme sur la 


2 References dans A. MArıcq, Journ. Asiat. 1958, p. 423 et 425, où est annoncée la présente 
étude. Je dois à l’obligeance de J. M. UNVALA d’avoir eu communication, en photocopie, de 
l’article d'ALTEKAR où est étudiée la pièce au Mazda debout. 

21 Les deux légendes de ces pièces garantissent la transcription moderne Ormuzd, traditio- 
nelle à côté d’'Ormazd et du parthe Ohrmizd. On voit que la voyelle primitive a tantôt été main- 
tenue (0Ormazd), tantôt influencée par le z suivant (Ohrmizd), tantôt par l’m précédent (Mot83ooavo, 
Nopouot8o,Ormuzd). Ces dernières formes auraient fait plaisir 4 ANDREAS — dont LOMMEL avait 
adopté la théorie ... 

22 Mon collègue G.. Dossin a consacré à ce sujet: le cheval symbole solaire, une communication, 
encore inédite, faite à la société Théonoé, Bruxelles, en janvier 1960. 

23 Un examen minutieux de la pièce, fait en compagnie de GEORGE MILES, l'aimable et 
savant conservateur de la Numismatic Society, m’a permis de constater qu'il ne s'agit pas 
d’une frappe défectueuse. Le cheval a, bel et bien, deux têtes. 

24 PETTAZZONI, L'Onniscienza, p. 164 sq.; L'Essere supremo, p. 53. 

25 PETTAZZONI, L’Onniscienza, p. 127 sq. 

2° PETTAZZONI, L'Onniscienza, p. 128 sq. et fig. 15; L'Essere, p. 206 et fig. 7. 

27 PRITCHARD, The ancient Near East in pictures, 644. 

28 PRITCHARD, 537. 
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scène figurée au dos d'un miroir étrusque??, Artémis y est assise en amazone sur un 
cerf entiérement double, téte, corps et pattes: dédoublement qui semble strictement 
inutile, car la déesse n'est visiblement assise que sur l'une des deux bétes. Ce 
dédoublement ne paraît donc avoir qu’une valeur symbolique: il signifierait une 
amplification, une exaltation des qualités habituelles de la monture. On rejoindrait 
ainsi le symbolisme que nous avons cru pouvoir reconnaître à la dicéphalie du Vent: 
signe de rapidité. 

La monture dicéphale dont on a occasionnellement gratifié Ormuzd s'interpréterait 
dans le même sens: digne auxiliaire d’un seigneur victorieux, Mozdo vano. 

Il n'est sans doute pas insignifiant non plus que le dieu paraisse pour la première 
fois à cheval sur une monnaie kushane, c'est-à-dire chez un peuple conquérant 
venu de la steppe et en un temps qui est aussi celui du dieu-cavalier thrace. Ceci 
nous replace, à premiére vue, dans la sphére des conceptions solaires. Le dieu ou 
héros thrace est en effet un dieu ou héros solaire, et c'est à ce titre, selon PETTAZZONI™, 
qu'il est souvent figuré avec trois visages. Mais «dieu solaire» est peut-étre trop 
simple. Car il est aussi un dieu chasseur, un dieu vainqueur d'animaux?!. 

Il faut comprendre que le cheval, d'autre part, n'est pas purement un symbole 
solaire; qu'il à pu notamment, se charger par transfert de significations différentes. 
Chez les Kirghizes, selon RApLorr??, le Bovin primordial, fondement de l'univers 
selon la conception iranienne, est devenu un Cheval primordial. Ceci donne à croire 
que le cheval dicéphale d'Ormuzd est peut-être une lointaine métamorphose de 
l’Aditi à deux têtes dont nous parlions pour commencer. 

S'il est permis de terminer sur une conclusion plus générale, la dicéphalie s'inter- 
préterait, non pas uniformément comme le voulait PETTAZZONI, mais — dumézilienne- 
ment — à trois niveaux différents: 

1. Omnivoyance, omniscience. Type dieu supréme, souverain. 

2. Rapidité extréme, victorieuse. Type Borée, Vayu. 

3. Surpuissance fécondante, avec ou sans bi-sexualité. Type Aditi. 


29 Coll. Castellani à Rome. DAREMBERG-SAGLIO, Dictionnaire, fig. 2399. Cité L.-I. RINGBOM, 
Paradisus Terrestris, 1959, fig. 63. 

30 L’Onniscienza, p. 259 sq. 

31 On se souviendra de ce qu'écrivait LOMMEL, Der Arische Kriegsgott, à propos d’Indra, du 
danger de «définir» un dieu. 

32 Proben der Volkslit. III, 384, cité BAUMANN, Das doppelte Geschlecht, p. 260. 


Prof. Dr. J. Duchesne-Guillemin, 54, Avenue de l'Observatoire, Liége, Belgien 
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Les hymnes de Zarathustra 


Au moment ou est réimprimé le Zend-Avesta de Darmesteter, 
il a paru opportun de fournir aux non-spécialistes un résumé des 
gálhás qui tienne comple des progrés accomplis en plus de 
soixante ans par la philologie iraniennet. 


3 

Les gäthäs sont notre source presque unique pour la 
connaissance de Zarathustra et de sa doctrine. Elles sont 
obscures. La traduction de Darmesteter n'en donne qu'une 
idée insuffisante. Elle s'appuie en partie sur la traduction 
pehlevie ; or, celle-ci procéde mot à mot sans tenir compte des 
fonctions indiquées par une morphologie dont le sens était 
perdu. Les traducteurs paraissent avoir su, tout au plus, par 
tradition, sommairement de quoi il s'agissait. 

La structure des phrases nous est plus claire qu'aux 
traducteurs pehlevis, gráce à l'étroite parenté de la langue avec 
le sanskrit des Vedas, que nous connaissons et qu'ils igno- 
raient. Mais il faut compter avec les changements qui, depuis 
l'époque indo-iranienne, ont dà se produire dans la religion, 
notamment par l'action de Zarathustra lui-méme. 

Quoi qu'il en soit, les gáthás ne nous semblent plus, sauf là 
derniére, avoir été des préches, comme l'ont cru la plupart des 
savants modernes jusqu'à Hoffmann, Humbach et Molé, mais 
des priéres, des hymnes adressés aux divinités, comme le sont 
les hymnes védiques. Elles contiennent donc moins encore 
qu'on ne croyait l'exposé de croyances, que pourtant elles 
présupposent. 

La similitude de genre avec les hymnes védiques accuse 


1) Cet essai a été lu par Kaj Barr, de Copenhague, qui a suggéré plusieurs 
corrections. | | 
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l'originalité des gáthás, entre lesquelles régne une incontes- 
table unité de ton et de sujet, qui ne peut mieux s'expliquer 
que par l'intention d'un auteur. Ceci condamne les théses 
(Darmesteter, Molé) qui nient le caractére historique de Zara- 
thuStra. 

Les gâthâs sont groupées d’après le mètre : un mètre 
différent, et un seul, caractérise chacune d'elles. Les tentatives 
faites soit, pour justifier ce classement (Molé)!, soit pour lui en 
substituer un meilleur (Nyberg, Duchesne-Guillemin, etc.), 
sont incertaines. Il faut le prendre comme il est. 

Malgré l'unité générale de style et de contenu, chaque 
chapitre a une physionomie propre, soit par son sujet, soit par 
quelque détail. Voici le résumé de chacun d'eux, surtout 
d'aprés la traduction et le commentaire de Humbach, dont 
l'ouvrage, Die Gáthá des Zarathusira, 2 vol., Heidelberg, 1959, 
est indispensable, mais de lecture difficile?. 


YASNA 28, en chacune de ses onze strophes, nomme le 
Seigneur Sage (Ahura Mazda), la Justice (Aga)? et la Bonne 
Pensée (Vohu Manah). 

En premier lieu, le prophète, dans l'attitude de la priére 
(les mains tendues), s'adresse au Seigneur Sage, à l'Esprit 
bienfaisant (Spənta Mainyu), à tout leur cortège, pour que le 
Seigneur entende la bonne pensée (du prophète) et la voix de la 
vache. 

Il demande, en échange de son culte, selon la Justice, le 
bonheur matériel et spirituel. 

Il énoncera des hymnes sans précédent et espère du 


1) Selon MoLé, Le problème zoroastrien et la tradition mazdéenne (à paraître dans 
les « Annales du Musée Guimet »), les cinq gâthâs s’articulent en un office de 
Nouvel An, anticipation de la fin du monde. Mais si elles constituaient un tout 
aussi cohérent qu’il le dit, on ne comprend pas pourquoi elles s'interrompraient, par 
deux fois, pour faire place à des textes qui n'ont, eux, certainement rien d'eschato- 
logique : le Yasna aux sept chapitres et le ch. 52. — Je considére comme un 
privilége d'avoir pu assister à la défense de thése de Marian Molé, en 1958, et 
d'avoir eu communication de son manuscrit. 

2) Cf. Kratylos, 1960, p. 41 sq. 

3) Sur l'interprétation de cette entité, et de toutes les autres, on trouvera des 
explications dans le volume de la collection « Mana », Sous presse, consacré à la 
religion de l'ancien Iran. 
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Seigneur, de la Justice et de la Bonne Pensée, auxquels 
appartiennent l'Empire! ( Xéaihra ) et l'Application (Ärmaili), 
qu'ils lui viendront en aide. 

Il veille à la récitation, à la bonne pensée et au rite, pour 
avoir part à la Justice. 

« O Justice, quand te verrai-je ? » Il espére y parvenir par 
la Bonne Pensée et par la Discipline qui conduit au Seigneur 
Sage, et en proclamant : « Ecartons par la langue les impies ! » 

Que le Seigneur Sage accorde à Zarathustra le don durable 
de son puissant appui, contre l'hostilité de ses ennemis! 

Que cette bonne fortune, les faveurs de la Bonne Pensée, 
soit donnée à Zarathuëtra et à Vistäspa par la Justice, par 
l Application et par le Seigneur Sage, lequel fasse connaître 
ses commandements ; et aussi à FraSaoStra et à tous. 

Z. craint d'irriter par ses louanges la Triade puissante et 
secourable ; puisse-t-elle exaucer ceux qu'elle en juge dignes, 
les justes. Z. saura lui chanter des hymnes magnifiques, qu'elle 
conservera à jamais. Puisse le Seigneur Sage enseigner de sa 
bouche à Z. à énoncer la « premiére existence »?. 

Yasna 29. Zarathustra exprime la plainte de la vache 
qu’on mène au sacrifice et lui cherche un maître qui prenne 
soin d'elle. Le sacrifice sanglant, accompagné d'offrande et de 
consommation de haoma, sera remplacé par la libation de 
lait. Selon Humbach, c’est une erreur de parler de « l’âme du 
bœuf ». Ce sont les traducteurs pehlevis qui, selon une ten- 
dance qui parait encore ailleurs, ont identifié la vache, ici 
nommée, au Boeuf primordial de la cosmogonie : par une 
erreur analogue, ils expliquent Y. 30.4 par référence à l'homme 
primordial. (Cependant, déjà l'Aveste récent (Yt. 14.54, etc.) 
parle de l’âme du bœuf.) 

La plainte de la vache est entendue d’Ahura Mazdä, qui 
lui assigne, par Bonne Pensée, Zarathuëtra pour maître ; 


1) Ou : la Puissance. 

2) Cette expression paraît faire allusion aux origines. La traduction de 
HuMBaACH, Lebensgrundlage, est recherchée, comme toutes ses traductions de 
notions fondamentales : elles se ressentent d'un parti pris de s'écarter de Bar- 
tholomae. 
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et les assistants se laissent persuader de changer de rite. 

Selon Molé, il n'y a pas de changement de rite ; il y a 
transposition mythique du mélange de haoma et de lait, 
détail depuis toujours caractéristique de la liturgie : on 
retrouve dans l'Inde, dans le mythe de Soma, une transpo- 
sition paralléle du sacrifice Maitravarunal. 

De toute facon, ZarathuStra est ici investi d’une haute 
fonction, un ordre nouveau semble étre fondé. 

La vache se plaint de traitements cruels et cherche, auprés 
de son créateur, le maître qui lui est destiné et qui la soignera. 

Son créateur se tourne vers la Justice. Mais celle-ci n'a 
personne. Le seul recours est dans le Seigneur Sage. 

Celui-ci connait les actes des démons et de leurs sectateurs, 
dont il est juge. Aussi Z. s'en remet-il à lui, avec la vache 
laitière. Il n’est pas possible à un éleveur de vivre au milieu 
des trompeurs (sectateurs des démons et sacrificateurs de 
bœufs). Mais le Seigneur Sage confirme que le sort de la vache 
n’est pas réglé par la Justice. La vache a été créée pour 
l’éleveur ; le Seigneur a institué la maxime par laquelle la 
vache donnera son lait (pour la libation et pour la nourriture) 
en échange des soins d'élevage. Mais il faut un pasteur pour 
appliquer cette maxime ; (pour cette ceuvre de bonne pensée), la 
Bonne Pensée doit désigner ce pasteur. 

C'est Zarathustra. Il nous? chantera des hymnes, si je donne 
douceur à sa voix. 

La vache se plaint encore : devra-t-elle se contenter de la 
voix d'un faible, alors qu'il faudrait un fort ? Qui sera-ce ? — 
Que le Seigneur donne puissance, dans la Justice, à ceux qui 
procurent bon gîte et paix (s’abstenant d'immoler la vache). 

« Où sont la Justice, la Bonne Pensée, la Puissance ? 
Recevez-nous, moi et cet homme, au grand don sacramentel, 
6 Sage! O Seigneur, descendez à notre aide ! » 


1) Mots, Le probléme zoroasirien... ; LOMMEL, ZII, 1935, p. 96 sq. et Paideuma, 
1949, p. 207 sq. 

2) Humbach met la str. 8 dans la bouche de la Justice, mais les mots « a 
nous, 6 Sage, et à la Justice » me paraissent précisément exclure cette interprétation 
et indiquer que c'est 1a Bonne Pensée qui parle. 
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Y ASNA 30 n'est pas l'exposé d'un mythe des origines, c'est 
le commentaire, par Zarathuëtra, d'un choix qui se fait 
actuellement, au moment même où il officie, entre les bonnes 
pratiques, paroles et pensées et les mauvaises, entre la Justice 
et la Tromperie. Les divers acteurs de ce choix sont les deux 
Esprits primordiaux, les hommes qui suivent leur exemple 
‘et que la vie future rétribuera en conséquence, et les daévas, 
qui choisissent la tromperie. Zarathuëtra s’associe à Ahura 
Mazdä dans la lutte contre les trompeurs et annonce le 
triomphe des justes!. 

Zarathu$tra adresse ses louanges au Seigneur Sage et à son 
cortège, qui s’approchent du sacrifice. Puissent-ils écouter 
de leurs oreilles et voir dans le feu l’invitation qui les concerne, 
ainsi que les fidèles triés un à un! 

Voici les deux esprits primordiaux, les jumeaux, l’un 
meilleur, l'autre mauvais, en pensées, paroles, actions; et 
entre eux deux, les généreux choisissent bien, non les avares. 

Et quand ces deux esprits se rencontrent, on choisit entre 
vie et non-vie et entre les rétributions finales : très mauvaise 
pour le trompeur, mais pour le juste, l'Excellente Pensée. 

De ces deux esprits, le Trompeur choisit les pires actions, 
tandis que choisit la Justice le trés bienfaisant Esprit, vétu 
des trés fermes cieux — et que font de méme ceux qui se 
rangent, par leurs actes, du cóté du Seigneur Sage. 

Mais les daëvas ne choisissent pas bien. L'aberration 
s'empare d’eux tandis qu'ils réfléchissent : ils choisissent les 
pires pensées, courent se joindre à la fureur meurtriére, dont 
les hommes infestent le monde (par le sacrifice sanglant). 

Le Seigneur Sage (au contraire) récompense son fidéle par 
des biens corporels et spirituels. 

Les fidéles lui conférent puissance pour la lutte contre les 


1) Le choix est donc actuel; mais plutót, de tous les temps, car des esprits 
primordiaux y participent. On dira : seulement maintenant. Mais alors à quoi bon 
ces deux esprits depuis l'origine ? Zarathustra repense le vieux mythe des jumeaux 
primordiaux en faisant de ceux-ci les acteurs d'un choix. Méme si ce choix n'est 
mis en scéne qu'au moment présent du sacrifice, il donne à ces esprits leur raison 
d'étre. Une nouvelle cosmogonie est impliquée, sinon formulée. 
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trompeurs ; ceux-ci, lors de la victoire finale, seront. dépossé- 
dés en faveur des justes. 

Puissions-nous étre ceux qui feront resplendir le monde 
dans la rénovation finale ! 

Ce sera la ruine de la tromperie. Des chants s'élanceront, 
comme des attelages rapides, vers la Bonne Pensée, le Seigneur 
Sage et la Justice. 

Il vous suffit, ô hommes, de comprendre les commande- 
ments, avec les rétributions qui y sont attachées, pour que 
tout aille pour vous à souhait. 

Yasna 31. L’objet du choix apparait ici dans sa totalité : 
ce n'est plus seulement de rites qu'il s'agit, mais de consignes 
et de doctrines, et aussi de prospérité puisque le Seigneur 
Sage, père et créateur de Justice, l’est aussi de la vache, et de 
l'Application qui prend soin d'elle ; et qu'il chátie les trom- 
peurs. Ceux-ci ne doivent, pour commencer, avoir aucune part 
à ses maximes et formules. 

Les maximes que récitent les justes ne doivent pas étre 
entendues des trompeurs, qui détruisent les biens de la Justice. 

Si ces maximes ne suffisent pas à donner accès aux grands 
biens imaginés, Z. s'adresse au Seigneur Sage et à son cortège, 
qui connaissent le chemin de justice. 

Que le Seigneur Sage proclame par la langue de sa bouche 
la maxime destinée aux responsables. — Z. en recevra, avec la 
bonne pensée, la puissance de vaincre la tromperie. 

Que le Seigneur Sage lui annonce quels biens il obtiendra. 
Z. lui souhaite la puissance, pour recevoir de lui le secret de la 
santé et de l’immortalité. 

Celui qui, le premier, créa par la pensée, par l'intelligence, 
la Justice pénétrant de lumiéres les espaces libres, celui-là 
maintient par la Justice la Bonne Pensée. Par l'esprit, ô 
Sage, tu t'accrois, toi qui restes le même. — Je te reconnais la 
vigueur juvénile, à toi le père de la Bonne Pensée, quand je te 
vois de mon ceil, toi le créateur de la Justice. 

A toi appartenait l'Application, à toi l'intelligence comme 
créateur de la vache, quand tu ouvris à celle-ci les chemins du 
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choix : vers l’éleveur ou le non-éleveur. — Elle a choisi l’éle- 
veur qui la trait, le maitre juste qu'inspire la Bonne Pensée. 

Lorsque tu formas par ta pensée les vivants et les piétés!, 
et les intelligences, lorsque tu créas la vie corporelle, les actes 
et les maximes par lesquelles on peut choisir, — si c'est un 
menteur ou bien un sincére qui éléve la voix, un qui sait ou 
un qui ne sait pas, l'Application en délibére avec l'Esprit. 

Les propos ouverts ou furtifs, les fautes et leurs cháti- 
ments, tu vois tout cela, 6 Sage, par la Justice, dans le regard 
de ton ceil. 

Je te demande ce qui va arriver, ce que donnera le juste, 
ce que donneront les trompeurs, ce que devra payer celui qui 
accroit la puissance du trompeur malfaisant, lequel ne peut 
vivre sans faire violence aux bétes et aux gens de l'éleveur ; 
quel sera celui qui, ayant pouvoir sur la maison, le clan, le 
pays, les fera prospérer par la Justice : un homme de ton 
espèce, ó Sage ; et quand, et par quels actes ? 

Est-ce le juste ou le trompeur qui obtiendra le plus grand 
profit ? Que celui qui le sait le dise à qui l'ignore. 

Que personne des trompeurs n'entende vos formules et 
vos maximes : il pourrait nuire à la maison, au village, au 
clan, au pays. Aussi, détruisez les trompeurs par les armes. 

Elles ont été entendues (vos formules et maximes) par 
celui qui pense à la justice, le guérisseur du monde, l'homme 
qui sait, Ô Seigneur, et qui dispose à loisir de sa langue pour 
parler juste, avec l’aide de ton feu brillant, à Sage. 

Celui qui s'approche du juste obtient une brillante richesse ; 
longue vie dans les ténèbres, mauvaise nourriture et le mot 
hélas, voilà à quelle existence les trompeurs sont amenés par 
leurs actes et par leur religion. 

Le Seigneur Sage donne santé et mimorii et la posses- 
sion de la Bonne Pensée à celui qui lui est fidéle par l'esprit 
et les actes. 


1) Je propose de traduire ainsi le terme daéná, qu'a bien élucidé Moré, RHR 
1960, p. 155 sq. On pourra dire aussi : « religion », « pratique religieuse ». 
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Les brillantes choses qu'il imagine, le généreux les obtient. 
Par bonne puissance, il tient la Justice en parole et en acte. 
Puisse-t-il, ô Seigneur Sage, être ton hôte le plus choyé! 

Y ASNA 32 est un simulacre d'hymne aux daévas, pour les 
railler, les conspuer. Ce n'est pas à eux que s'adresse le sacrifice 
offert par le peuple, mais à Ahura Mazdä qui l’accepte et se le 
réserve. 

Les daëvas sont coupables d’avoir trompé et frustré les 
hommes ; il en est de méme de tous les trompeurs, de Yima, 
des mauvais maîtres qui favorisent le sacrifice de la vache et 
du haoma. 

La famille et la commune implorent, selon mon rituel, 
non pas votre faveur, ó daevas, mais celle du Seigneur Sage. 

Celui-ci, accompagné de la Bonne Pensée et ami de la 
Justice luisante comme le soleil, leur répond selon sa Puis- 
sance : « Votre sainte Application, nous l'adoptons ; qu'elle 
soit nótre ! » | | 

Mais vous étes tous l'engeance de la Mauvaise Pensée, vous 
et tous ceux qui vous vénérent ainsi que les actes retors de la 
tromperie et du déréglement, qui ont fait votre célébrité — en 
prescrivant les pires choses par lesquelles les hommes, à votre 
profit mais à leur propre détriment, s'écartent de la Bonne 
Pensée, de la Justice et de l'Intelligence du Seigneur Sage. 

Vous frustrez l'homme du bonheur et de l'immortalité, ó 
daévas, comme vous en frustrent le Mauvais Esprit et la 
Mauvaise Pensée et l'acte lié à la mauvaise parole, à quoi le 
sage reconnait le trompeur. 

Les nombreux crimes auxquels il tend, tu les connais par 
la meilleure Pensée, ó Seigneur qui sais les mérites. Louange 
t'est due, ô Sage, ainsi qu’à la Justice. 

Je ne m'en connais aucun, de ces crimes pour lesquels le 
violent subit l'ordalie du métal brülant. 

C'est pour un tel crime que Yima, fils de Vivanhan, fut 
jugé, lui qui, pour se faire bien voir des hommes, leur donna à 
manger des morceaux du boeuf (?). 
= L'homme aux mauvaises maximes gâte les réputations, 
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l'intelligence de la vie; il óte l'élan qu'estime la Bonne 
Pensée. Il gäte les réputations, celui qui dit les pires choses 
pour obtenir la vache et voir de ses yeux l'aurore, lui qui 
change le juste en trompeur et léve les armes contre le juste. 

Oui, les trompeurs gátent la vie, eux qui font miroiter de 
grandes choses, en confisquant la part d'héritage, en privant 
de la Bonne Pensée les justes, 6 Sage. 

Le Sage leur annonce des malheurs, à eux qui, par leurs 
propos, veulent gáter la vie de la vache, au bruit de formules 
magiques, et à cause desquels le karapan et le grohma préfè- 
rent la tromperie à la Justice. 

Le grehma tend à s'établir dans la maison de la Pire 
Pensée, et avec lui, ceux qui, destructeurs de cette existence, 
déplorent dans leur désir le verdict de ton prophète, ô Sage, 
qui les empêchera de contempler la Justice. 

Le grohma et les kavis livrent leur esprit aux liens de ce 
prophète en prenant place (au sacrifice) pour nourrir le trom- 
peur et pour nourrir, en frappant à mort la vache, le haoma 
difficile à brûler. 

Pour ces choses, les kavis et les karapans sont voués à leur 
perte, grâce à ceux qu'ils veulent frustrer de la liberté et qui 
méritent les sources de vie dans la maison de la Bonne 
Pensée — ce qui équivaut au meilleur sort que le Sage a 
devant les yeux, lui qui a pouvoir sur mes ennemis. 

Yasna 33. Il faut bien traiter les justes, mal les trompeurs, 
qu'ils soient de vos parents ou non. Zarathuëtra, juste et 
prêtre, se réjouit de la vie pastorale et désire s’entretenir avec 
le Seigneur Sage. Il l'invite à venir au sacrifice s’abreuver des 
offrandes et s’en fortifier [comme Indra, dans l’Inde, s’accroît 
par le soma]. 

Il faut agir le plus justement selon la loi du maître primor- 
dial, tant envers le trompeur qu'envers le juste et envers 
celui en qui le tort et le droit se mélent. 

Celui donc qui traite mal le trompeur, en paroles, en 
pensées ou par l’œuvre de ses mains, ou bien qui accueille 
l'hóte sur son bien, celui-là plait au Seigneur Sage. 
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Celui qui est lié au juste par la maison ou la commune ou le 
clan, ou parce qu'il se dévoue à la vache, celui-là a droit, 
Seigneur, au pré de la Justice et de la Bonne Pensée. 

Moi qui veux éloigner de toi, par mon culte, l'indiscipline 
et la Mauvaise Pensée, et le déréglement de la famille et la 
tromperie de la commune et ceux qui nuisent au clan, et du 
pré de la vache le pire dessein, — moi qui veux proclamer la 
plus grande Discipline lors du détellement, lorsque j'aurai 
atteint la longue vie et l'empire de la Bonne Pensée, et les 
droits chemins de la Justice, où habite le Seigneur Sage, — moi 
qui, par la Justice, suis prétre sincére, je me plais, dans 
mon meilleur esprit, à la pensée des travaux d'élevage. 

Avec cette pensée, ó Seigneur Sage, je désire te voir et te 
parler. Venez à moi, ô excellents, ô Seigneur Sage avec la 
Justice et la Bonne Pensée, avec lesquelles je me fais entendre 
au delà de l’assemblée du sacrement. Que soient visibles 
parmi nous des dons brillants de la vénération ! 

Percevez la vénération dont je veux vous entourer avec 
bonne pensée, Ô Sage, ainsi que les éloges en Justice. Avec la 
force juvénile, la santé et l'immortalité vous sont présentées 
en offrande. 

Il faut, ô Sage, qu’on vous offre cet esprit des deux (bois 
d'allumage ?) qui favorise la Justice. 

Que toutes les bonnes choses de la vie soient pour toi, Ó 
sage, celles qui ont été, sont ou seront : agrée-les. Accrois-toi 
par la Bonne Pensée, la Puissance et la Justice, dans le désir 
d'un corps. 

Toi qui es le puissant Seigneur Sage et toi, Application, et 
toi, Justice qui accrois le bétail, 6 Bonne Pensée, ó Puissance, 
écoutez-moi, ayez pitié de moi pour chaque don. 

Viens à moi, ô Seigneur, assume force par l'Application et le 
très bienfaisant Esprit, ô Sage, agilité par la bonne offrande, vio- 
lence agressive par la Justice, abondance par la Bonne Pensée. 

A laide, ô toi qui vois loin ! Montre-moi ta force incompa- 
rable et l'aubaine de la Bonne Pensée. Annonce par la Justice, 
ô sainte Application, les pratiques religieuses. 
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Zarathuëtra apporte au Sage, en échange, la vie de son 
propre corps, ce qu'il y a de meilleur dans sa bonne pensée et 
dans son action conforme à la Justice, ainsi que la discipline 
envers les paroles (du Seigneur), et que sa puissance. 

Yasna 34 continue Yasna 33 : le Seigneur Sage se fortifie 
des offrandes, se plait aux pensées, aux paroles et aux actes 
rituels des fidéles. Son feu, en retour, aide l'ami et détruit 
l'ennemi. Zarathustra lui demande, en signe de sa force, de 
faire que des bienfaiteurs viennent changer misère en bonheur ; 
et d'enseigner la voie bien tracée des sauveurs, qui mène à la 
récompense, spirituelle ou matérielle. 

On .offre, comme toujours, au Seigneur Sage l'action, la 
parole et la vénération dont 1l reçoit Immortalité, Justice et 
puissance de santé. | 

Par sa Pensée, toutes choses du bon Esprit sont détermi- 
nées, ainsi que les actes de l’homme bienfaisant, dont le 
souffle est uni à la Justice dans la louange vouant les trou- 
peaux au Seigneur et à son cortège. 

Mais tout le bétail, nourri par Bonne Pensée, que nous 
plaçons comme offrande {myazda) en votre pouvoir est une 
force mise en mouvemant 4 notre profit par vous tous, 6 
Sage ! | 
Alors nous désirons de ton feu, fort de la Justice, trés 
rapide et agressif, qu'il soit pour l'ami une aide brillante, mais 
pour l'ennemi, par les fléches de tes mains, Seigneur, une ruine 
visible. | mE 

Comment faites-vous, ô Sage, pour me protéger, moi votre 
humble (drəgum ) ? Vous êtes supérieurs aux impies, daēvas et 
hommes. — Si vous l'étes vraiment, ô Sage avec la Justice et 
la Bonne Pensée, donnez-moi ceci en signe : toutes les choses 
de ce monde, pour que je vienne à vous avec des éloges encore 
plus triomphants. | 

Où sont, Seigneur, ceux qui par la possession de la Bonne 
Pensée substituent au malheur des choses délectables ? Je n'en 
connais, en Justice, d'autre que vous. Donc, protégez-nous. 

Pour de tels actes, nous sommes craints de ceux que tu 
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abandonnes, toi qui, fort, frappes un plus faible de ta loi, 6 
Sage ! 

Ceux qui, par manque de Bonne Pensée, láchent la sainte 
Application, estimée de qui te connaît, Ô Sage, elle s'éloigne 
d'eux avec la Justice!, comme de nous les monstres sauvages. 

Les justes se saisissent des actes de la Bonne Pensée, de 
ceux de la sainte Application, compagne de la Justice, par 
lesquels actes le Seigneur Sage les protége. 

Santé et Immortalité te sont nourriture, ó Sage! Qu'or- 
donnes-tu, quelle louange, quel culte ? Parle, à Sage, pour que 
nous les fassions connaître. Montre-nous par la Vérité les 
chemins aisés de la Bonne Pensée, — le chemin où s’avancent 
les piétés des sauveurs vers la récompense que vous promettez 
et conférez aux généreux, Ô Seigneur Sage ! 

Ce bien enviable, vous le destinez à la vie pour l’œuvre de 
Bonne Pensée, vous qui êtes près du troupeau de la vache 
laitière, et c’est aussi votre révélation, celle de l'intelligence 
qui accroît le troupeau. 

Dis-moi, ô Sage, les meilleures maximes et œuvres. 


Ici se termine la premiere gäthä, dite Ahunavaitī?. [Ici 
s'intercale le Yasna aux sept chapitres, Y. 35 à 41, en dialecte 
gâthique et en prose (sauf deux courts passages de Y. 40 qui 
sont en octosyllabes), suivi de Y. 42. Ces textes sont faciles, 
et bien traduits dans Darmesteter. 

Y. 35 est une glorification du Yasna et de l'élevage bovin ; 
Y. 36, une invocation au feu; 37, une action de grâces ; 
38 invoque la terre et les eaux, avec leurs 17 épithètes ; 
39 invoque l'àme des animaux utiles; celles de justes; les 
Bienfaisants Immortels ; 40 et 41 appellent les récompenses 
du Seigneur Sage et demandent que les chevaliers, comme 
les éleveurs, soient justes et dévoués aux prétres. 

Y. 42, en dialecte vulgaire, est une série d'invocations, 


I) Je prends Armaiti comme sujet du verbe, as$á comme instr. d'accompa- 
gnement. 

2) Parce qu'onla fait commencer par la priére Ahunavairya ou Y a0á ahü vairyo. 
Au sujet de celle-ci, voir en dernier lieu Indo-Iranian Journal, IV, p. 154 sq. 
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notamment à des objets naturels. Il contient une allusion au 
retour des prétres qui vont au loin ceuvrer pour la Justice.] 

Les chapitres 43 à 46 forment la seconde gâthâ, dite 
Ustavaiti. 

Yasna 43 est caractérisé par une formule six fois répétée, 
« je te reconnais bienfaisant, 6 Seigneur Sage ». Cette formule 
figure en téte d’une strophe sur deux 4 partir de la cinquiéme, 
est annoncée dés la strophe 4 par « je te reconnaitrai efficace et 
bienfaisant » et se rattache à un passage de Y. 31.8, de teneur 
analogue. Zarathustra médite, devant le feu, sur l’être du 
Seigneur Sage, créateur de la vie premiére et des récompenses 
finales, et il dialogue avec lui. 

Je désire que chacun ait part 4 la force juvénile que donne 
a loisir le Seigneur Sage. — Que cet homme (le patron du 
sacrifice ?) se procure le meilleur de toutes choses à l'aide de 
ton trés bienfaisant Esprit, ó Sage, et de la Justice par 
laquelle tu donnes les prestiges de la Bonne Pensée et, jour 
aprés jour, la joie de la longue vie. — Qu'il y parvienne 
donc, lui qui nous indique les droits chemins du salut dans la 
vie corporelle et, pour celle de l'esprit, les vrais chemins oü 
habite le Seigneur ! | 

Quant à moi, je te reconnaîtrai efficace et bienfaisant, 
6 Sage, lorsque, de la main où tu tiens les parts destinées au 
trompeur et au juste, par la chaleur de ton feu fort de la 
Justice, la puissance de la Bonne Pensée me parviendra. 

Je te reconnais bienfaisant, ô Seigneur Sage, quand je te 
vois, à la naissance de l'existence, à l'origine!, fixer les rétribu- 
tions, par ton habileté, au dernier tournant de la création’. 

A ce tournant ot tu viendras avec ton Esprit bienfaisant, 
l'Application annoncera à ces gens-ci les sentences de ton 
intelligence, que personne ne trompe. 

Je te reconnais bienfaisant, ô Seigneur Sage, quand quel- 
qu'un me salue avec Bonne Pensée : « Qui es-tu, à qui es-tu ? 
(me demande-t-on) Comment désires-tu, allumeur de la 


1) Il est difficile de refuser, avec Humbach, à cette strophe un sens cosmogo- 
nique et eschatologique ; et, par conséquent, à la suivante. 
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flamme, fixer le jour de l'interrogatoire, pour toi et les tiens ? » 
— Alors, je lui réponds d'abord : « Zarathustra. En voulant, 
moi qui suis pur, rechercher les ennemis des trompeurs, je puis 
étre pour le juste un puissant ami. » 

Je te reconnais, etc. Pourquoi veux-tu si bien connaître les 
questions de la Bonne Pensée ? Ne veux-]je pas, autant que je 
puis, adresser à ton feu le don de vénération destiné à la Justice ? 
— Montre-la moi donc, la Justice que j appelle, et questionne- 
nous comme nous te questionnons. 

Je te reconnais, etc. Quand j'apprends de vous l'origine de 
l'existence, la confiance que j'ai dans les hommes m'apparait 
funeste. Mais je veux faire ce que vous me déclarez le meilleur. 
— Et si vous me dites : « Tu arriveras à la Justice dans la 
réflexion », ce n'est pas sans m'avoir entendu. Je veux me 
dresser, avant méme que vienne à moi la Discipline, accompa- 
gnée de la trés riche Rétribution. 

Je te reconnais, etc. Apprenez mon souhait. Vous l'avez 
éveillé en moi, d'une longue vie et de biens enviables, notoi- 
rement en votre pouvoir. — Ton aide réfléchie, celle qu'un 
homme puissant donnerait à un ami, quand il le connait tel, 
donne-la moi, ó Sage! Je veux me dresser pour chasser ceux 
qui méprisent ton commandement. 

Je te reconnais, etc. Que cet homme n'admette pas (au 
sacrifice) les nombreux trompeurs — car tous les méchants se 
prétendent justes. — Mais ce Zarathuëtra adopte l'Esprit, 
quel qu'il soit, qui est ton Esprit le plus bienfaisant. Que la 
Justice soit corporelle, vigoureuse de vie, que l’Application 
soit. dans l'empire resplendissant comme le soleil, qu'elle 
nous donne, avec la Bonne Pensée, la récompense de nos actes ! 

Yasna 44 : chacune des vingt strophes de cet hymne, sauf 
la dernière, est une question ou une série de questions au 
Seigneur Sage. | 

Elles concernent d'abord la marche du sacrifice, puis la 
Rétribution. 

Puis on lui demande : « Quel est, par procréation, le père 
primordial de la Justice ? Qui a créé le chemin du soleil et des 
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étoiles ? Quel est celui par qui la lune tantót croit, tantót 
décroit ? Voilà ce que je veux savoir, 6 Sage, et d'autres 
choses. » 

Je te demande ceci, Seigneur, réponds-moi exactement : 
« Qui tient la terre en bas et la voûte nuageuse, qu'elle ne 
tombe ? Qui maintient les eaux et les plantes ? Qui a joint au 
vent et aux nuages leurs coursiers rapides ? Qui est, ó Sage, le 
créateur de la Bonne Pensée ? » 

Je te demande ceci, etc. : « Quel artisan créa la lumiére et 
les ténébres ? Quel artisan, le sommeil et la veille ? Par qui 
l'aurore, le midi et le soir sont-ils, qui rappellent au respon- 
sable sa tächel ? » . 

L'Application consolide la Justice et donne au Seigneur 
Sage, par la Bonne Pensée, la Puissance. La vache (objet de 
cette application) est fagonnée par lui. Pour qui? Et aussi 
l Application elle-même, par l’ Esprit Bienfaisant. 

Comment Zarathuštra obtiendra-t-il les biens de ce monde; 
comment s'assurer l'àme des généreux ? — Comment les 
découvrir ? Qui sont les justes, qui les trompeurs ? (Car 
ceux-ci se font passer pour ce qu'ils ne sont pas.) Comment 
livrer ceux-ci à la Justice, pour qu'elle les détruise ? Qui 
assurera son triomphe ; quel vainqueur ? 

Comment Zarathuëtra doit-il rechercher, pour ses hymnes, 
la faveur du Seigneur Sage et de son escorte ? Obtiendra-t-il, 
en récompense de sa Justice, un salaire de dix juments avec 
étalon et d’un chameau ? Et quiconque le lui refusera, 
comment sera-t-il châtié dans ce monde ou dans l’autre ? 

Les daëvas ont-ils jamais été de bons maîtres ? On peut le 
demander à ceux qui songent à récompenser, pour le meurtre 
de la vache et les vociférations qui l’accompagnent, les prêtres 
sacrificateurs (karapan) et les presseurs dc haoma (usij ). 


1) Ces questions peuvent sembler purement rhétoriques, si l’on croit en savoir 
d'avance la réponse : le Seigneur Sage. Mais peut-être le poète a-t-il précisément 
choisi cette tournure parce qu'un doute était permis, parce qu'une autre opinion 
existait. Celui qui a mis en branle l'univers, qui a créé les divisions du jour, n'est-ce 
pas le Temps ? C'est le probléme du zurvanisme. 
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Y ASNA 45. Zarathustra s'adresse au Seigneur Sage et à son 
escorte, attirés de prés et de loin par le sacrifice. 

Il faut en écarter Yima, qui a déjà une fois gáté le monde 
et laissé détruire le paradis, qu'il s'agit de restaurer. 

Il faut que l'Esprit Bienfaisant se déclare en tout opposé 
au mauvais. 

Ceux qui n'utilisent pas la formule sacrée comme le 
Seigneur Sage l'a prescrit à Zarathustra — et comme celui-ci 
l'énonce — périront dans les cris de malheur. 

Le meilleur de ce monde a été créé par le Seigneur Sage, 
pére de la Bonne Pensée versant le lait et de la sainte Applica- 
tion, et nul ne le peut tromper. — Il récompensera les fidéles 
de Zarathustra, car il n'oublie pas les actes de bon esprit. 

Zarathustra le magnifie, et le voit de ses yeux. Aussi lui 
fait-il les offrandes qui le fortifieront et qui attireront ses 
bienfaits, car le dieu les remarque. 

Puisse le fidéle du Seigneur Sage, comme lui supérieur aux 
dieux et aux hommes, être accueilli par un maître de maison 
généreux ! 

Yasna 46. Sans cesser de s'adresser au Seigneur Sage, 
Zarathustra compte bien — ruse banale — étre entendu des 
hommes. 

Prétre errant, il se plaint de n'étre recu nulle part (comme 
officiant, méme pour un simple rite domestique ?). Il sait le 
pourquoi de cet échec : c'est son peu d'hommes et son peu de 
bétail. 

Cela ne changera que gráce à des sacrifiants généreux (?), 
qui surviendront comme les aurores de jours nouveaux. Mais 
il faut d'abord que les trompeurs, qui les arrêtent, soient 
anéantis. En attendant, Zarathuëtra n’est même pas traité 
selon les règles de l'hospitalité, qui veulent qu’on accueille 
même un homme de religion trompeuse, s’il se lie par un enga- 
gement. 

Il n'a pour aide que celle du Seigneur Sage, qui le vengera 
de ses ennemis. Mais il faudrait un généreux protecteur qui le 
prenne pour prêtre du Seigneur Sage et pour berger de ses 
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propres troupeaux. Celui-ci, et quiconque lui fait du bien, 
Zarathuëtra l’aidera à passer le pont vers l'au-delà. Les 
autres — ceux qui écoutent les sacrificateurs sanglants et les 
presseurs de haoma — leur âme et leur religion les tourmente- 
ront au passage du Pont et ils tomberont dans la maison de 
tromperie. | 

Heureusement, i| s'est trouvé de bonnes gens chez les 
descendants de Fryàna, lequel s'efforgait déjà de traiter la 
vache comme le veut le Seigneur Sage. Zarathuëtra les 
recommandera comme amis de la Justice au Seigneur Sage, 
qui les fera prospérer. 

L'un d'eux est le prince Vistäspa, prêt à l’accueillir ; et 
avec lui les Haécataspa, parents de Zarathustra, et Fras$aostra 
Hvôgva, et Jämäspa, qui tous sont invités au rite. Zara- 
thuëtra leur promet du bien, et du mal à ceux qui prétendront 
leur en faire, à eux et à lui. 

En retour, il réclame deux vaches. Le Seigneur Sage veillera 
à les lui faire obtenir. 


La troisième gäthä, Sponiämainyu, commence par 
YAsNA 47, le plus court de tous les hymnes gáthiques avec 
ses six strophes seulement. Au premier vers de chacune d'elles 
figure l'Esprit Bienfaisant. 

Les justes apportent au Seigneur Sage, par un sacrifice 
accompli en bonnes pensées, paroles et actions, les offrandes 
qui le nourrissent. 

Le Seigneur Sage est le pére de la Justice, tel est le sum- 
mum de l'Esprit Bienfaisant, dont il est le pére également. 
Aussi a-t-il créé la vache, et l'Application qui prend soin d'elle. 

Le juste résiste aux trompeurs qui veulent l'écarter de 
l'Esprit Bienfaisant. Méme pauvre, le juste traite bien le 
juste ; méme riche, il traite mal le trompeur. Et les biens de 
celui-ci lui échoient. Que le Seigneur Sage le fortifie contre les 
attaques dont il est menacé ! 

Yasna 48. Avant méme que ne soit vaincue la tromperie 
— ce qui accroitra le culte du Seigneur Sage — ce transfert de 


64 REVUE DE L'HISTOIRE DES RELIGIONS 


biens aura-t-il lieu ? Zarathuëtra le demande au Seigneur 
Sage, à qui rien n'est caché. 

A part les justes et les trompeurs, il y a les indécis, dont le 
Seigneur Sage jugera un jour les mérites et les torts. 

Les bons chefs qui patronnent Zarathuëtra traitent comme 
il faut la vache, qui donne nourriture et vigueur et qui mérite 
l'herbe. La fureur dont elle est victime doit être jugulée, pour 
faire place à la Justice, qui séjourne dans le ciel du Seigneur. 

Zarathuëtra voudrait savoir quand le Seigneur Sage, qui 
en a le pouvoir, le délivrera de ses ennemis et lui donnera la 
part qui lui revient ; quand les hommes du chef qu'on espére 
viendront au rite du lait et banniront celui du haoma ; quand 
l'Application s'unira à la Justice, amenant la prospérité et la 
paix. Ce sera l’œuvre des hôtes de Zarathuëtra, de mettre fin 
à la fureur. | ENT 

Yasna 49, Zarathustra demande la mort de Bondva. Le 
prophéte trompeur de celui-ci empéche Zarathustra d'exercer 
la Justice, l'Application, la Bonne Pensée. Il en va tout autre- 
ment chez les protecteurs de Zarathuëtra : là, celui-ci exclut 
de la société tous les trompeurs. Ceux-ci, au lieu de traire la 
vache, la tuent en l'honneur des daévas ; tandis que l'offrandé? 
de lait réjouit le Seigneur Sage. 

Zarathuëtra demande au Seigneur de l'instruire pour qu'il 
instruise à son tour les hommes. Quel est l'homme qui rendra 
la tribu fameuse pour sa religion ? C'est Fra$aoëtra, c’est son 
frere Jämäspa. 

Le Seigneur Sage récompensera non seulement le prétre, 
mais le sacrifiant, selon leurs mérites qu'il conserve, dans la 
maison du Chant ; tandis que les trompeurs seront les hótes 
de la maison de Tromperie, aux aliments mauvais. 

Quelle aide Zarathuëtra recevra-t-il de la Justice, du 
seigneur Sage, de la Bonne Pensée ? 

Yasna 50. Peut-il compter sur personne que sur le Seigneur 
sage et sa Justice et sa Bonne Pensée ? Il leur demande refuge 
contre ceux qui lui refusent la vache et le soleil. Le bétail du 
trompeur est promis à Zarathustra. Celui-ci, pour l'obtenir, 
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fait au Seigneur Sage le rite du feu, de l'hymne et de la libation. 

Le Seigneur Sage a déjà envoyé. son feu. Qu'il guide la 
langue du prophète comme un cocher son char. Zarathuëtra 
attellera les coursiers. rapides qui, forts de la Justice et de la 
Bonne Pensée, iront chercher le Seigneur Sage. Il tourne 
autour de l'autel, dans les pas d'IZa (la Libation)! oü s'était 
légendairement amassé le ghee. 

Il rendra un tel culte aux Immortels s'il obtient la part qui 
lui est due, les glorifiant comme le fait la lumiére du soleil et 
des aurores. Aussi veut-il être appelé leur louangeur. ` 

Yasna 51 constitue la quatrième gâthâ (Vohux$aôrom ), 
qui tourne autour de l'idée de Puissance, pour glorifier le 
prince Vistaspa. 

A ceux qui dans la libation donnent généreusement, la 
Puissance apporte prospérité. Le prêtre la confère au dieu et 
celui-ci, par elle, secourt le fidèle. 

Comment, demande Zarathuëtra, l’éleveur üben dra: t-il la 
vache, selon la Justice ? Le Seigneur Sage, par sa Puissance, 
donne les rétributions finales. Zarathustra lui demande Santé 
et Immortalité, à lui le créateur des eaux et des plantes ; et 
:onverse avec lui pour en obtenir, comme un signe, le feu de 
l'ordalie, qui détruira les trompeurs, ennemis de Zarathustra, 
et fera prospérer les justes. 

Le reste de l'hymne est un &loge de Vistäspa. Celui- -ci 
n'imitera pas le mauvais prince Vaépya, qui au pont de l'hiver 
n’accueillit pas Zarathuëtra et ses bêtes de trait grelottantes 
de froid?, ce qui lui vaudra à lui-même, s'étant écarté du 
chemin de la Justice, de s’irriter au Pont du Rétributeur. Il 
en sera de même des princes de son espèce et des sacrificateurs 
sanglants, qui en veulent à la vache. 

= Au contraire, les bons sacrifiants seront récompensés dans 
la maison du Chant. Vistaspa est l'un d'eux. Fraëaoëtra aussi, 
et le frère de celui-ci, Jämäspa; de même, MaiSÿyômänha, 


1) Légende attestée dans l'Inde. Cf. HuMBACH, ad loc. 
2) Ce détail est l'un de ceux dont ne rend pas compte la thése de Molé et qui 
obligent à croire à l'historicité de Zarathustra. 


5 


66 REVUE DE L'HISTOIRE DES RELIGIONS 


parent du prophéte, lequel lui souhaite la Puissance, obtenue 
en récitant les formules du Seigneur Sage. 

Tous les justes demandent cette Puissance au Seigneur 
Sage secourable. L'homme de bienfaisante application (Zara- 
thustra) mérite une récompense spéciale, que le i Sage 
veillera à lui accorder. 

[Yasna 52, en dialecte vulgaire, est, comme l'écrit Darmes- 
teter, « une longue formule de bénédiction appelant sur les 
fideles les biens d’ASi (la Fortune ou Rétribution) ».] 

Y ASNA 53, cinquième et dernière gâthâ {Vahisloisti), est 
la seule qui s’adresse aux fidèles, non à Dieu. C’est un sermon 
de mariage, pour la noce de Pourucistä, fille du prophète. 
(Elle épouse Jamaàspa, dit une tradition plus tardive). 

Zarathustra demande au Seigneur Sage, pour lui-méme et 
pour la communauté, pour preuve de l'excellence de sa reli- 
gion, la prospérité. La communauté — et spécialement 
Vistaspa, Spitama fils de Zarathustra, et FraSaostra — doit, 
par ses dispositions généreuses, mériter cette faveur. 

Zarathustra, s’adressant à sa fille, lui donne un époux qui 
la protége. En retour, le zéle de l'épouse entourera l'époux, 
comme un juste se dévoue à un juste. Que tous les assistants 
rivalisent dans la vie de bonne pensée et de justice! Qu'ils évi- 
tent les trompeurs! La participation au don sacramentel aura 
pour récompense le bonheur conjugal. Si vous la négligez 
(cette participation), votre dernière parole sera : Hélas ! 

Si les bons chefs ont la puissance, les trompeurs seront 
anéantis. Où est le seigneur juste qui leur ótera la vie avec la 
liberté ? « C'est par ta puissance, ó Sage, que tu donneras au 
pauvre qui vit droitement un plus grand bien. » 

Y ASNA 94 est le dernier texte gäthique de la collection. 
C'est la priére Airyamà i$yo!. Et Y. 55 est un éloge des gáthás, 
ainsi que du Staota yesnya, groupe de textes mal identifié. 

J. DucHESNE-GUILLEMIN. 
1) Cf. HumsaAcn, Orient. Liter. Zeit., 1960, 512; mais aussi Dum&zıL, Le 


troisième Souverain, 1949, p. 55 sq. (où l’on trouvera aussi des essais de traduction 
des autres courtes prières gâthiques). 
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RITUEL ET ESCHATOLOGIE DANS LE MAZDEISME: 
STRUCTURE ET EVOLUTION 


PAR 
J. DUCHESNE-GUILLEMIN 


Je suis prié de commenter l’article de Marian Molé: Rituel et 
eschatologie dans le mazdéisme. Sans doute est-ce pour avoir publique- 
ment souligné, au Congrès de Munich, en 1957, l'importance et la 
nouveauté de sa thèse. 

J'ai pu en discuter avec lui, à ce moment-là et lors de sa soutenance 
en Sorbonne, en juillet 1958. L'article qu'il vient de nous donner fait 
apparaitre mieux que jamais la ligne de sa recherche, les proportions 
de sa doctrine. 

Molé me parait avoir établi le caractére eschatologique du sacrifice 
mazdéen, selon l'Avesta récent et les livres pehlevis. Il a extrait de 
ces textes une théorie du sacrifice comparable — malgré des diffé- 
rences — à celle que contiennent les Brähmanas. On peut y distinguer 
trois aspects: 

I. Le yasna est la commémoration d'une cosmogonie; il en est la 
réactivation annuelle, ou quotidienne; 

2. en méme temps, il annonce une eschatologie et l'anticipe; 

3. de plus, il rappelle l'événement central de l'histoire — à égale 
distance du Commencement et de la Fin —: la venue de Zarathustra, 
révélateur de la vraie religion. 

Cette valeur ou fonction du sacrifice, reflétée par certains textes 
non-gâthiques et par des commentateurs pehlevis, est-elle déjà visible 
dans les gâthäs? C’est ici que je ne puis plus suivre M. Molé. Quand 
il écrit, p. 152, que „les Gäthäs forment un ensemble parfaitement 
cohérent", il me semble exprimer ce qu'il aimerait plutót que ce qu'il 
a pu constater. 

„A voir les choses de trés haut”, écrit-il un peu plus loin — de 
facon déjà moins compromettante — les gàthàs s'organisent selon le 
schéma Onrigines-Révélation- Rénovation. Or, admettons qu’à une cer- 
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taine époque — quand l'Avesta a été mis dans l'ordre ou nous l'avons — 
on ait tendu à imposer ce schéma: celui-ci ressort assez clairement, 
Molé l'a montré, des trois premières gâthàs. Mais qu’en est-il de la 
quatriéme, et surtout de la cinquiéme? Elles font l'effet de textes peu 
appropriés à un cadre auquel elles préexistaient. Et pourquoi, par 
exemple, Vistaàspa, déjà nommé dans la premiére gatha et mis en 
vedette dans la deuxiéme (Y 46), ce qui s'explique bien si celle-ci 
concerne principalement la Révélation, pourquoi est-il de nouveau 
l'objet — et l'objet central — de toute la quatrième gâthå (Y 51)? 
Quant à la cinquième, nous y reviendrons ci-dessous. 

N'’est-il pas étonnant, si les gathàs se succédaient en un ordre 
logique et clair, que cette succession ait été interrompue, et par deux 
fois, pour faire place à des textes, Y. 35 à 42 et Y. 52, qui certaine- 
ment sont étrangers à cet ordre? 

Davantage: l'idéologie ritualiste qui parait avoir commandé l'arrange- 
ment des gáthàs, au moins en partie, n'a pas affecté le rite lui-même. 
Car, dans le déroulement de la cérémonie du yasna, la récitation des 
gathas est à peu prés sans aucun rapport avec les gestes de l’officiant. 
„Il est licite de s'imaginer, écrit Molé, p. 152, que la récitation des 
gàthàs accompagnait autrefois des opérations rituelles et que peu à 
peu, d'autres textes qui leur furent ajoutés par la suite les ont sup- 
plantées." Il est licite de l'imaginer, mais pourquoi, si un lien exista 
jamais entre les gestes et les gàthàs, pourquoi, aujourd'hui, les gestes 
cessent-ils au moment précis, Y. 28, oü les gáthàs commencent? 

Celles-ci ont peut-étre toujours eu un caractére rituel, nous allons 
y revenir, mais ne sommes-nous pas amenés à penser qu'il s'agissait 
d'un rituel différent de celui auquel elles ont été, aprés coup, ajoutées, 
sans jamais s'y intégrer vraiment? Nous sommes confrontés, bon gré 
mal gré, avec un probléme génétique. 

M. Molé ne nie pas ici — comme il le faissait dans sa thése — 
l'existence historique de Zarathustra. Sans doute a-t-il eu raison de 
s'élever contre les ambitieuses reconstructions historiques dont la per- 
sonne et la carrière de Zarathustra ont été l’objet, en notre siécle 
encore. „Il nous importe davantage, écrit-il p. 153, de déterminer le 
sens de l'ensemble (du sacrifice)", et c'est son droit et méme son 
mérite. Mais nous, il nous faut nous demander, puisqu'on ne songe 
plus à éliminer le Zarathustra historique, quel a été son rôle dans 
le développement de la religion. 
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Les gathas, le seul document dont on puisse faire usage pour tenter 
de l'atteindre dans sa réalité d'homme, sont des textes liturgiques et 
non pas, comme on l'a longtemps soutenu jusqu'à Barr, jusqu'à Hum- 
bach et Molé, des prédications. Mais cela ne les empéche pas d'étre 
aussi des instruments polémiques. ,,Écartons par la langue les impies !” 
s'écrie celui qui parle dans le Y 28. Et, au Y 49, il demande la mort 
de Bondva. Au Y 32, ,le grohma et les kavis livrent leur esprit aux 
liens (à la justice) du prophéte d'Ahura Mazda en prenant place 
(au sacrifice) pour nourrir le trompeur et pour nourrir, en frappant 
à mort la vache, le haoma..." Sans cesse, Zarathustra — pardon! 
l’auteur des gathas s’élève contre le culte des daëvas. On peut dire que 
sa préoccupation majeure est de s'opposer à ce culte et d'en préconiser 
un autre. 

Cet autre est évidemment le culte d’Ahura Mazdä et de son cortège 
d'entités, culte rendu devant le feu qui est symbole de justice et in- 
strument d'ordalie. Un jugement est annoncé, qui récompensera ceux 
qui auront pris le parti de cette justice et châtiera les autres. 

Cette doctrine n’est pas énoncée comme une froide spéculation: c’est 
un message, réellement apporté aux hommes par un homme. Cet homme 
doute parfois de son succès: il sait pourquoi il ne réussit pas, c'est 
qu'il a peu de troupeaux et peu d'hommes (Y 46, 2); il demande 
refuge au Seigneur Sage, à sa Justice et à sa Bonne Pensée (Y 50) 
contre ceux qui lui refusent ,la vache et le soleil”. Tous ces traits 
sont vivants et témoignant d'un conflit réel de doctrines, de rituels, 
de personnes. Citons seulement encore (Y 5r, 12): Vistaspa n'imitera 
pas le mauvais prince Vaepya, qui au pont de l'hiver n'accueillit pas 
Zarathustra et ses bétes de trait grelottantes de froid, ce qui lui 
vaudra à lui-méme, pour s'étre écarté du chemin de la Justice, de se 
tourmenter au pont du Rétributeur. Il en sera de méme des princes 
de son espéce et des sacrificateurs qui en veulent à la vache. 

De tels traits nous dissuadent de chercher dans Zarathuëtra une 
émanation ou personnification du rite. Et il faut se féliciter de voir 
Molé faire maintenant allusion, füt-ce discrétement, à un Zarathuštra 
vivant quand, p. 153, à propos de Y 53, il parle de ,l'époque du 
Prophéte" qui ,,semble désormais passée." 

Étant donné l'existence de Zarathustra et son attitude polémique, 
il faut bien admettre que la doctrine de l'Avesta non-gáthique repré- 
sente en partie un reflux de la religion qu’avait combattue le prophéte. 
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Sans parler de Mithra, on y trouve des notions qu'il avait ignorées, 
telle celle de fravañ, esprit protecteur. 

Grâce à ces textes, et notamment au Yasna 9, on peut se faire une 
idée de ce qu'était le rite du haoma. Ce rite avait pour but d'assurer 
une progéniture, la santé, la victoire sur le mal. Tout l'ensemble du 
yasna, où avec le haoma sont employés l'eau, la grenade, le lait, etc., 
est visiblement un rite de fécondité, mais dirigé contre les démons. 
Pour mieux le comprendre, ce sacrifice, on peut le rapprocher du 
sacrifice védique, comme le faisait déjà Victor Henry dans son Esquisse 
d'une liturgie indo-éranienne ( Appendice à Caland, L'Agnistoma, 1907, 
467 sq.). C'est là un important probléme, et bien du chemin a été 
parcouru à ce sujet en un demi-siécle. Une thése récente, dont F. 
Kuiper a commencé la démonstration (IIJ 1960, 217 sq.), me semble 
aller à la rencontre de celle de Molé sur le sacrifice mazdéen, sans 
toutefois la rejoindre. 

Kuiper tente de montrer que le sacrifice védique (dont on attendait 
I. la fécondité et les biens matériels, 2. la victoire à la course ou au 
combat ou au jeu, 3. l'inspiration donnant victoire dans le débat) 
était essentiellement une cérémonie de nouvel-an: un mythe cosmogo- 
nique était, au solstice d'hiver, commémoré et réactivé. 

Ce mythe, dans l'Inde, racontait la victoire des devas sur les anciens 
dieux, les asuras, et l'acte démiurgique du deva par excellence, Indra. 
Celui-ci était secondé notamment par Usas, l'Aurore, qui repoussait 
les puissances des ténébres et du mal: tamas ,,ténébre", dvesas ,,hosti- 
lite”, durita ,, malheur", druh ,tromperie", etc. On le voit, les devas ont 
pris dans l'Inde un róle exactement semblable à celui qu'ont eu en 
Iran leurs adversaires. 

En Iran, aprés Zarathustra, la religion a subi des développements 
dont trois nous intéressent particulièrement. Il suffira de les énumérer. 
L'un, par l'amalgamation du message du prophéte à l'ancienne reli- 
gion, fut l'insertion d'une récitation de ses gàthàs dans la cérémonie 
du sacrifice. Un second trait fut le développement, encouragé par la 
vénération croissante dont la personne du prophéte devint l'objet, d'une 
doctrine des sauveurs à venir, d'une eschatologie de plus en plus dé- 
taillée et concrète. 

Le troisième trait, conséquence ou complément, si l’on veut, des 
deux autres, est, dans la spéculation sur l'efficacité du sacrifice — spé- 
culation parallèle à celle des Brahmanas dans l'Inde — l’infléchisse- 
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ment de la valeur de ce rite dans le sens de l’eschatologie. Ce déplace- 
ment d’accent, de la cosmogonie (dont l’importance, atténuée relative- 
ment, a pourtant subsisté, comme l’a rappelé Molé en se fondant sur 
un passage du Bundahisn, 3, 20) à l’eschatologie, cette réinterprétation 
s'est produite, sans doute, dés avant la rédaction des commentaires 
pehlevis, (comme semblent l'indiquer les passages de l'Avesta ré- 
cent relevés par Molé), mais aprés celle des gàthàs. 

Telle est la perspective qui, pour étre traditionnelle — chez les 
savants européens! — ne m'en parait pas moins valable. La vision 
des théologiens parsis — que Molé a mise excellemment en évidence — 
ne saurait prévaloir contre notre curiosité d'historiens. 

Structure, sans doute; mais aussi: évolution! 
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zu einem Verständnis ihrer geschichtlichen Entwicklung zu gelangen suchen. 
Zweifellos wird uns dabei die Arbeit der nationalarabischen Gelehrten des 
Mittelalters Hilfsdienste leisten können, aber wir werden nicht länger unter 
dem Zwang der Halilschen Kreise stehen. 


Die Magier in Bethlehem und Mithras als Erlöser? 
Von JACQUES DUCHESNE-GUILLEMIN, Liège! 


Die Mysterien des Mithras, von Iran über Babylon und Kleinasien kom- 
mend, haben in der römischen Welt der ersten Jahrhunderte unserer Zeit- 
rechnung mit dem Christentum um die Herrschaft über die Seelen gerungen. 
Wie sahen nun die Christen diese konkurrierende Religion ? 

Im Gegensatz zu den Verleumdungen eines Commodius, eines Arnobius, 
eines Hilarion Diakonus nahmen Justinus der Märtyrer und Tertullian eine 
weniger negative Haltung ein. Nach ihrer Überzeugung war die Mithras- 
religion eine Nachahmung des Christentums. Justinus erblickte in der Eucha- 
ristie der Mithrasgläubigen und in ihrem Glauben an einen aus dem Felsen 
(d.h. nach seiner Auffassung wie Jesus in einer Höhle) geborenen Gott einfach 
eine teuflische Nachäffung. Tertullian schreibt sogar die Waschungen, die 
Einweihung, die Celebrierung und Darreichung des Brotes und zuletzt sogar 
die Tatsache, daß Mithras (in seinen Worten) imaginem resurrectionis inducit, 
einer Hinterlist des Teufels zu. 

Andere Apologeten hatten weniger eingeengte Anschauungen. So fand 
ein Clemens von Alexandrien auch unter den Heiden Propheten des Christen- 
tums. Schon ein Heraklit, der aus der Philosophie der Barbaren schópfte, 
habe das ewige Höllenfeuer vorausgesehen. Und da die Magier in ihren 
Büchern auf die Verkündigung vom Kommen des Erlösers gestoßen waren, 
mußte ihr Prophet Zarathustra mit der einen oder anderen alttestament- 
lichen Persönlichkeit identisch sein, die dieses Ereignis, seit Balaam den 
Jakobsstern voraussagte, prophezeit hatten. 

Die Gelehrten, die sich heute mit den Anfängen des Christentums be- 
fassen, sind geneigt, die Beziehungen zwischen den beiden Religionen anders 
zu bewerten: sie suchen in der Mithrasreligion nämlich eine der Quellen des 
Christenglaubens. Sollte die Vorstellung eines fleischgewordenen Gottes, 
eines vom Himmel herabgestiegenen Erlösers ihren Ursprung nicht etwa in 
Iran haben ? Nämlich in der Hoffnung auf die Inkarnation des Erlösergottes 
Mithras ? 

Solches behauptet mit erstaunlicher Gelehrsamkeit einer unserer besten 
Iranisten und Religionshistoriker, GEO WIDENGREN, in gedrängter Form 
in seinem Beitrag Stand und Aufgaben der iranischen Religionsgeschichte 
(Numen II [1955] 106), ausführlich in seiner Schrift Iranisch-semitische 
Kulturbegegnung in parthischer Zeit (1960, 62ff.) und zuletzt in seiner Ira- 
nischen Geisteswelt (1961). 

Die Beweisführung des schwedischen Gelehrten stützt sich hauptsächlich 
auf das Studium der orientalischen Legenden, die sich auf die Magier des 


1 Fur die deutsche Fassung meines Referates auf dem XV. Deutschen 
Orientalistentag 1961 in Gôttingen bin ich ELISABETH GRÂFIN KLINCKOW- 
STROEM zu besonderem Danke verpflichtet. 
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Evangeliums beziehen, und zwar besonders auf eine syrische Version dieser 
Erzählungen. 

Besagte Chronik von Zuqnin schildert zuerst, wie der für den kommenden 
Erlôser bestimmte Schatz sowie ein Buch durch Seth, den Sohn Adams, in 
einer Hôhle des Mons Victorialis im Osten hinterlegt wurden. Danach sahen 
die Magier, zwólf an der Zahl, als der Augenblick gekommen war, einen 
groBen Stern oben auf einer Lichtsáule aufsteigen. Der Stern geht in die 
Höhle ein, und eine Stimme befiehlt ihnen, ihm dorthin zu folgen, worauf sie 
sein Licht zu einem kleinen Mann verdichtet finden, der sie begrüßt, ihnen 
offenbart, wer er ist, und sie nach Jerusalem entsendet. Sie begeben sich 
nach Palästina, finden den Sohn, der in der Grotte von Bethlehem geboren 
ist, und bringen ihm ihre Schätze dar. 

Für WIDENGREN läßt sich das Eintreten des Sterns in die Höhle im Osten 
und seine Verdichtung in einen kleinen Mann nur als Spur einer alten Ge- 
burtslegende erklären: eine iranische, vorchristliche Überlieferung müsse 
die Geburt des Erlösers Mithras in einer Grotte auf dem Mons Victorialis 
vorherverkündet haben. 

Ehe wir WÓiDENGRENS Beweisführung einer Kritik unterziehen, fassen 
wir zusammen, was man von Mithras als Erlöser für den uns beschäftigenden 
Zeitabschnitt, d. h. also am Anfang unserer Zeitrechnung, wissen oder besser: 
vermuten kann. 


1. Der iranische Mithra, Sonnengott und Erlöser, spielt in den späten 
Texten des orthodoxen Mazdaismus (etwa des 9. Jahrhunderts unserer Zeit- 
rechnung) in der Eschatologie nur eine sehr beschränkte Rolle. Diese Rolle 
scheint jedoch in früheren Zeiten sehr viel erheblicher gewesen zu sein. Für 
die Mysterien ist diese Wichtigkeit erwiesen durch die Identifikation des 
Mithras mit Phaöton (auf dem Relief von Dieburg). 


2. Die Überlieferungen des Mittelmeerraumes und des Nahen Ostens (also 
des Raumes von Babylonien bis nach Italien hin) enthalten drei Elemente, 
die in der Vierten Ekloge des Vergil vereint sind: 


a) die babylonische Lehre vom Großen Jahr; 
b) die syrisch-babylonisch-ägyptische Sonnenreligion ; 
c) der Mythos vom Erlóserkind. 


Die Frage ist nun, ob sich diese Bestandteile bereits vor dem Christentum 
verschmolzen hatten ? Das ist das Thema, das EDUARD NORDEN in seinem 
Meisterwerk Die Geburt des Kindes (1924) behandelt hat, und obwohl es heute 
Mode ist, sich diesem Buche gegenüber ablehnend zu verhalten, glaube ich 
dennoch, daß seine These nicht widerlegt worden ist, daß unsere Frage also 
bejaht werden darf. Vergil war immerhin ein Dichter, der wußte, was er 


sagte!. 

3. Als nächstes ist zu fragen, ob es zwischen diesen Überlieferungen und 
Mithras einen Zusammenhang gab? Mit anderen Worten: wurde Mithras 
als Erlöserkind aufgefaßt, dessen Kommen man in einer Grotte oder Höhle 
erwartete ? Hierzu ist folgendes zu sagen. 


1 Ungeachtet einer Vergil herabsetzenden Strömung, wie sie sich etwa in 
Kann BÜücuHNERs einschlügigem Beitrag zu PAvuLY-Wissowa (16. Halbband 
der II. Reihe [1958]) bekundet. 


Der XV. Deutsche Orientalistentag Góttingen 1961 471 


Mithras’ Geburtsfest wurde am 25. Dezember gefeiert. Wir wissen nicht 
sicher, ob dieses Fest bereits in die Zeit vor dem 3. Jahrhundert unserer 
Zeitrechnung zurückreichte, und noch weniger, ob es bereits vorchristlich 
war. Doch wollen wir letztes einmal unterstellen. Es war ein Erinnerungs- 
fest; aber sein Datum erweist, daß es ein periodisches Ereignis feierte, näm- 
lich die jährliche Wiederkehr des Sonnenlichtes nach dessen tiefstem Stande 
zur Zeit der Wintersonnenwende, daß man also diese Geburt oder ihr Ge- 
denken als ein künftiges Ereignis feierte. Der neugeborene Mithras wird 
jedoch nie als Kindlein in Windeln (Lukas 2. 7), sondern als Knäblein dar- 
gestellt, das saxigenus bzw. rerpoy£vng hieß. 

Was bedeutete dieser Beiname genau ? Nach all den Abbildungen besagt 
er, daß Mithras als aus Stein geboren galt, so wie Feuer aus dem Feuerstein 
hervordringt oder vielmehr: wie die Sonne hinter den Bergen emporsteigt. 
Andrerseits dürfen wir nicht vergessen, daß dieses Fest in den Mithras- 
tempeln begangen wurde, die — in Anspielung auf das Himmelsgewölbe — 
die Form von Grotten hatten. Von hier aus war es nur noch ein Schritt, 
Mithras als in einer Höhle geboren aufzufassen. 

Versetzen wir uns einen Augenblick in die neue Perspektive, die durch die 
Geburt Jesu und den Evangelienbericht geschaffen worden war. Halten wir 
zunächst fest, daß den kanonischen Evangelien zufolge Jesus in einer Krippe 
geboren war: daß dies in einer Grotte oder Höhle geschah, wird nicht aus- 
drücklich gesagt. Es bestanden also nebeneinander drei Vorstellungen: 

1. Das im Stalle geborene Jesuskind; 2. der aus Stein hervorgegangene 
Mithrasknabe; und 3. dessen Geburtsfeier in grottenförmigen Tempeln. 

Sind nun diese drei Vorstellungen miteinander verschmolzen ? Eine Stelle 
bei Justinus dem Märtyrer legt den Schluß nahe, man habe die Ähnlichkeit, 
den Parallelismus der drei Vorstellungen gesehen. Aus diesem Grunde ließ 
man seit Justinus dem Märtyrer, Origenes und dem apokryphen Jakobus- 
Evangelium Jesus in einer Grotte geboren werden. 

Eine andere Frage ist, ob diese Kombination bereits vor dem Christen- 
tum bezeugt ist. Mit anderen Worten: ein Bericht über das in einer Grotte 
geborene Mithraskind fehlt. 

Den Beweis will jedoch WIDENGREN in den eingangs zitierten Arbeiten 
erbringen, im besonderen in seiner Iranisch-semitischen Kulturbegegnung 
(1960). Indes, die Legenden, die sich auf die Magier des Evangeliums be- 
ziehen, waren, bereits ehe sich WIDENGREN damit befaßte, mehrfach und mit 
verschiedenartigen Ergebnissen untersucht worden, nämlich von ERNST 
HERZFELD, von Pater GIUSEPPE MESSINA, und von Uco MONNERET DE 
VILLARD!. Im Lichte dieser Untersuchungen, deren ausgedehnte Gelehr- 
samkeit uns den Boden bereitet hat, können wir die ganze Fragestellung 
leicht wieder aufnehmen. 

Jene Texte, die sich auf die Magier des Evangeliums beziehen — christ- 
liche Texte, welche vorgeben, besser als Matthäus über die Besucher Bescheid 
zu wissen, die aus dem Morgenlande gekommen waren, um das Gotteskind 
anzubeten —, zeigen untereinander Verschiedenheiten, die nicht zu über- 
sehen sind, und teilen sich in zwei Gruppen. 

Nach dem syrischen Buch von der Schatzhöhle, das stellvertretend für die 


1 E. HERZFELD, Archaeological History of Iran [1935] und in früheren 
Aufsätzen; G. MEssınA, I Magi a Betleemme e una predizione di Zoroastro 
[1933] — vgl. auch Religione mazdea [1952] (Maschinenschrift); Uco Mon- 
NERET DE VILLARD, Le Leggende orientali sui Magi evangelici [1952]. 
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erste Gruppe steht, erblicken drei Magier einen Stern, in dem sich eine Jung- 
frau befindet, die ein gekröntes Kind trägt. Durch das Orakel des Nimrud 
belehrt, auf den Berg Nod (an den Grenzen von Norden und Osten — wir 
wissen nicht genau, wo das ist —), um aus der Schatzhöhle das Gold, den 
Weihrauch und die Myrrhen zu holen, welche sie dann dem Kind in der 
Grotte zu Bethlehem darbringen. Verschiedene Texte erläutern, wie in der 
Erwartung des kommenden Erlösers diese Schätze von Adams Sohn Seth 
in dieses Versteck verbracht wurden. 

Die zweite Gruppe umfaßt zwei Texte, einen verhältnismäßig kurzen, 
lateinischen unter dem Titel Liber apocryphus nomine Seth im „Opus imper- 
fectum in Matthaeum*' des Pseudo-Johannes Chrysostomos, und einen zweiten, 
viel längeren und ziemlich weitschweifigen, syrischen — die Chronik von 
Zuqnin. 

In diesen beiden Texten sind es zwólf Magier — in Anlehnung an die 
Apostel, da sie durch den heiligen Thomas mit der Ausbreitung des Evan- 
geliums im Osten beauftragt werden. Gemäß dem lateinischen Text ver- 
einigen sie sich alljährlich in der Erwartung des Erlösers auf dem Mons 
Victorialis, wo sich ein Gebüsch, eine Quelle für Waschungen sowie eine 
Höhle befinden. Als die Zeit gekommen ist, und nachdem sie sich gewaschen 
und drei Tage lang schweigend zu Gott gebetet haben, erblicken sie auf ein- 
mal einen Stern, der das Bild eines kreuztragenden Kindes umschließt; 
dieser Stern heißt sie, sich nach Judäa zu begeben, was sie entsprechend 
dem Evangelienbericht tun. 

Die Chronik von Zugnin, auf die wir schon eingangs verwiesen haben, be- 
richtet zuerst von der Hinterlegung des Schatzes und eines Buches in der 
Höhle durch Adams Sohn Seth. Diese Höhle liegt auf dem ‘Berg des Sieges’ 
(Mons Victorialis) im Lande Syr, das wir sonst nicht kennen. Dann erblicken 
die zwölf Magier, als die Zeit gekommen ist, einen großen Stern oben auf 
einer Säule mit einem Etwas in der Form einer menschlichen Hand. Himm- 
lische Gestalten bilden eine Art Hof um den Stern. Dann geht dieser in die 
Höhle ein, in die einzutreten eine Stimme die Magier heißt. Dort erblicken 
sie das Licht des Sterns zu einem winzigen Manne verdichtet, der sie begrüßt, 
sich ihnen offenbart und sie nach Palästina entsendet. Sie begeben sich 
dorthin und finden den Sohn, dem sie ihre geheimen Schätze darbringen. 

Beide Texte, das Opus imperfectum und die Chronik von Zugnin, sind zwar 
bestimmt miteinander verwandt; aber zwei Abweichungen, die Form des 
Sterns und den Zeitpunkt seines Erscheinens betreffend, verbieten uns, wie 
schon MONNERET DE VILLARD richtig gesehen hatte, sie einfach als vonein- 
ander abgeschrieben aufzufassen. Vielmehr gehen sie auf eine beiden ge- 
meinsame Überlieferung zurück, die der lateinische Text anscheinend ver- 
kürzt, der syrische dagegen beträchtlich erweitert hat. 

Dies hindert WIDENGREN nicht, ganz willkürlich so vorzugehen, als ob 
der Chronik eine unvergleichliche Autorität zukäme, und zu behaupten, 
der Zug, den sie allein aufweist — nämlich das Eingehen des Sterns in die 
Höhle des Mons Victorialis und seine Verwandlung in ein Männlein —, 
stelle die älteste Form der Legende dar. Zwar nicht gerade die ursprüngliche, 
primitive Form, aber immerhin: ,,Selbstverstündlich**, so schreibt WIDEN- 
GREN (Kulturbegegnung S. 72), ,,haben wir hier vor uns die eigentliche Ge- 
burtserzühlung, genauer: die Spuren einer solchen. Der schwedische Ge- 
lehrte postuliert hier, was wir vergeblich gesucht haben, nämlich das Vor- 
handensein einer iranischen Legende, die vor dem Christentum die Geburt 
des Erlösergottes Mithras in einer Grotte auf dem Mons Victorialis erzählt 
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oder verkündet; einer Legende, deren Spur gerade die Chronik von Zuqnin 
weniger undeutlich als jeder sonstige Text fortüberliefert hätte, während 
sich diese Spur in den übrigen Texten stärker verwischt hätte. WIDENGREN 
beruft sich dabei unter anderem auf den angeblich iranischen Charakter der 
Chronik. 

Es ist jedoch festzustellen, daß die meisten Züge, die WIDENGREN in der 
Chronik als typisch iranisch auffassen zu können glaubt: die Wichtigkeit des 
Begriffes Licht bzw. Leben, die Bezeichnung Gottes als “Vater der Größe’ 
. usw., einfach gnostisch sind. Freilich ist für WIDENGREN der Gnostizismus 
selbst iranischen Ursprungs. Diese Ansicht ist jedoch nicht zu halten. Höch- 
stens könnte man zugestehen, daß Iran bei der Entstehung der gnostischen 
Bewegung eine gewisse Rolle gespielt habe. So erscheint zum Beispiel der 
Grundgedanke der Gnosis, die Welt sei aus einer Mischung entstanden, die 
wieder aufgelöst werden müsse, eher als iranisch denn als griechisch. Trotz- 
dem kann man aus der Tatsache, daß der Gnostizismus iranische Elemente 
enthält, noch keinesfalls folgern, alles, was gnostisch ist, komme aus Iran. 
Und dies würde GEo WIDENGREN auch nicht behaupten wollen. Daraus 
folgt, daß die zahlreichen gnostischen Züge, die er in der Chronik von Zugnin 
hervorhebt, keineswegs den iranischen Charakter dieses Textes erweisen. 

Was nun den Stern, der den Erlöser verkündet, betrifft, — ist das vielleicht 
ein spezifisch iranischer Zug ? 

Es trifft zwar zu, daß die Geburt des Mithradates Eupator, wie WIDEN- 
GREN in Erinnerung bringt, Justinus zufolge durch einen Stern, der heller 
leuchtete als die Sonne, kundgetan worden sei. Aber ähnliche Glaubensvor- 
stellungen waren auch der Welt des Mittelmeeres geläufig: so sprach man 
beispielsweise vom Stern eines Julius Caesar. 

In seiner Analyse der Chronik von Zugnin hat sich WIDENGREN an zwei 
bestimmten Punkten geirrt: das eine Mal wegen unzulänglicher Unter- 
richtung, was bei ihm eine Seltenheit ist, das andere Mal wegen unvoll- 
ständiger Zitierung. 

In der Chronik wird der Weltraum wie folgt umrissen: „und die Höhe 
und die Tiefe und die Länge und die Breite". ,,Die gleiche Formel‘, so 
kommentiert WIDENGREEN, ,ist im Griechischen in etwas abweichender 
Ordnung bekannt, sowohl in der Gebetsliteratur und den Zauberpapyri, als 
auch in Ephes. 3 : 17—19*. Letzter Text lautet wie folgt: iva £&Loxbonre 
xataraBéo0at obv maa tog &ylous tL TO mA&voc xal ufjxoc x«l Odoc x«i Bá0oc. 
„DIBELIUS hat richtig hervorgehoben‘, so fährt WIDENGREN fort, „daß 
diese Formeln die Dimensionen des Himmels andeuten wollen: ‘Die Himmels- 
stadt und der Himmel werden quadratisch oder kubisch vorgestellt’. Nun 
glaube ich‘, fügt WIDENGREN hinzu, „daß der Ursprung dieser Formel im 
Iran zu suchen ist‘, und er vergleicht sie mit einer Stelle im Bundahisn, 
Kapitel 1, wo eine ähnliche Wendung gebraucht sei, und zwar ‚in ihrem 
richtigen Sitz im Leben‘. Er schließt daraus, daß in dem syrischen Text wie 
in dessen angeblich iranischen Vorbildern der Himmel als Würfel aufgefaßt 
werde (Iranisch-semitische Kulturbegegnung 8. T5f. und noch in seiner Irani- 
schen Geisteswelt [1961] 58). 

Leider ist der betreffende Pahlavi-Ausdruck kürzlich anders aufgehellt 
worden, nämlich durch A. PAGLIARO!: es ist palakän 7 äsmän zu lesen und 


1 In einem ausführlichen Artikel der Studi Orientalistici in onore di GIOR- 
GIO LEVI DELLA VIDA (II [1956] 252ff.): I precedenti iranici di arabo falak 
„‚cielo‘“. 
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darunter das Himmelsgewólbe oder die Himmelskuppel zu verstehen. In- 
folgedessen hat die Formel in der syrischen Chronik — sei sie nun mit der 
griechischen in den Papyri oder mit der im Epheserbrief verwandt oder 
nicht — jedenfalls nichts Iranisches an sich: ihr angebliches Vorbild im 
Bundahisn weist vielmehr auf die Lehre von der Kugelgestalt der Welt, eine 
Lehre, die der Mittelmeerwelt geläufig war und wahrscheinlich aus Babylon 
stammte. 

Der zweite Punkt, den ich in WIDENGRENs Argumentierung bemängle, 
ist folgender: ‚Mit dem iranischen Grundcharakter der Erzählung stimmt 
noch ein anderer Zug überein“, so schreibt er (Kulturbegegnung S. 77). „Als 
die Magier bei der Huldigung in Bethlehem ihre Gaben vor die Füße des 
neugeborenen Erlösers niederlegen, sind diese nicht die aus der Evangelien- 
erzählung bekannten ‘Gold und Weihrauch und Myrrhen’ (Matth. 2, 11), 
sondern Kronen: “Und wir nahmen unsere Kronen und legten sie unter seine 
Füße’. Dieser Zug ist wichtig‘, so schließt WIDENGREN, ‚weil er zeigt, daß 
die in der Chronik von Zuqnin erhaltenen Traditionen iranischen Ursprungs 
von der Evangelienerzählung in vielen wichtigen Einzelheiten vollkommen 
unabhängig sind.“ 

So weit das Zitat! Dieses ist aber nicht die ganze Geschichte! Lesen wir 
einmal in der Chronik weiter, doch unter vorheriger Einbeziehung des von 
WIDENGREN angeführten Passus. Das können wir, wenn wir kein Syrisch 
verstehen, bequem in der italienischen Übersetzung tun, die Q. LEVI DELLA 
Vipa in U. MONNERET DE VILLARDs oben genanntem Buch (S. 39) gegeben 
hat: „Ed entrammo dietro a lei [gemeint ist der Stern] e prendemmo le nostre 
corone e le deponemmo sotto à suoi piedi, perchè a lui appartiene il regno in 
eterno. E ci inginocchiammo e ci prostrammo a terra innanzi a lui, perché ogni 
ginocchio in cielo e in terra si piega e si prostra a lui.‘ Insoweit scheint der 
Text WIDENGRENS Beweisführung zu bestätigen. Aber dann heißt es weiter: 
„E aprimmo i nostri tesori nascosti che erano suggellati‘‘ — das sind offenbar 
die Schätze, die sie in der Schatzhöhle gefunden hatten —, ,,li togliemmo e 
li ponemmo presso il Tesoro della vita che é suggellato nella Maestà somma. Ed 
estraemmo i nostri tesori davanti a lui, che è il Tesoro della vita, per riceverli 
moltiplicati da lui nel regno davanti al suo trono“. 

Dies widerlegt WIDENGRENS Schlußfolgerung. Denn offensichtlich stimmt 
die Chronik von Zugnin hinsichtlich der Darbringung der Schätze, obschon 
diese nicht genauer bezeichnet werden, durchaus mit dem Evangelienbericht 
überein. Und das Motiv der Kronen erweist sich wie so viele andere Einzel- 
heiten und Ausschmückungen lediglich als sekundärer Zusatz. 

Zwar finden sich in der Chronik — und zu einem gewissen Grad auch in 
unseren anderen Texten — zweifelsohne einige unbestreitbar iranische Züge, 
wie etwa das stumme Gebet oder das Murmeln der Magier. Allein, sie be- 
weisen noch keineswegs den ursprünglich iranischen Charakter der Er- 
zählung. Sie beweisen nur, daß es den Verfassern, also den syrischen Christen, 
die sich daran versuchten, dem Bericht des Matthäus einen iranischen 
Hintergrund zu geben, gelungen ist, ihrer Geschichte etwas Lokalfarbe bei- 
zumischen. Die Variante in der Chronik von Zugnin, wonach der Stern in die 
Grotte im Osten eintrat und sich dort in ein menschliches Wesen verwandelte 
— eine Variante, die völlig allein dasteht —, muß anders erklärt werden als bei 
WIDENGREN. Die Chronik ist weitschweifig und voller Wiederholungen. 
Demgemäß kann es nicht verwundern, daß nach einem Verfahren, wie es 
sich bei den Erzählern aller Zeiten und Völker findet, das Motiv von der Ge- 
burt in der Grotte zu Bethlehem verdoppelt und durch Vorausnahme auch 


Der XV. Deutsche Orientalistentag Góttingen 1961 475 


noch in die Schatzhóhle verlegt worden ist. Aus der Darstellung, wie sie uns 
in allen sonstigen Varianten begegnet, geht deutlich hervor, daß diese erste 
Grotte nicht für die Geburt des Erlósers bestimmt war, sondern für die 
Aufbewahrung der ihm darzubringenden Schátze. 

Lage und Beschaffenheit dieser Grotte näher zu erörtern, wie dies in 
mannigfacher Weise E. HERZFELD, G. Messina, U. MONNERET DE VILLARD, 
L.-I. RıngGBoM und G. WIDENGREN?! getan haben, ist hier nicht der Ort. Im 
großen und ganzen wußten die in Frage stehenden christlichen Verfasser 
von den Iranern — abgesehen von den oben erwähnten malerischen Einzel- 
heiten wie gemurmeltes Gebet, Waschungen usw. — nur, daß sie einen Er- 
löser erwarteten. Auch glaubten sie zu wissen, daß sie Astrologen seien — 
was für die hellenisierten und babylonisierten Magier ohne Zweifel zutraf. 
Mehr brauchte es für die christlichen Apologeten nicht, um Zarathustra 
unter die Propheten des wahren Messias zu rechnen, und um ihn mit einer 
jener Gestalten gleichzusetzen, denen man aus dem einen oder anderen 
Grund zuschrieb, sie hätten diesen Messias verkündigt, sei es nun ein Balaam 
(den Verkünder des Jakobssterns) oder ein Nimrod oder ein Baruch. Mehr 
brauchte es für sie nicht, um in Treu und Glauben den Evangelienbericht 
von der Anbetung der Magier in einen iranischen Zusammenhang zu fügen. 

Hinzu kommt, daß die christlichen Künstler, die diese Szene der An- 
betung der Magier darstellen sollten, in Rom als Vorbilder gewisse heid- 
nische Denkmäler benutzten, welche Träger von Opfergaben darstellten, 
wie F. CumonT aufgezeigt hat?. Aber selbst wenn das weit zurückliegende 
Vorbild dieser Szenen etwa iranisch gewesen sein sollte — nämlich die Tri- 
butbringerreliefs in Persepolis —, so ist es trotzdem ausgeschlossen, mit 
WIDENGREN dem vorchristlichen Iran eine Darstellung von Magiern, die 
ihrem Erlöser entgegeneilen, zu unterstellen. 

Wir fassen kurz zusammen: die These, die Iraner hätten vor dem Christen- 
tum an das nahe oder ferne Kommen des Mithras geglaubt, der, als wirk- 
licher Mensch in einer Grotte geboren, die Welt erlösen würde, bleibt nach 
wie vor unbewiesen. Sie hat bis auf weiteres als ein schöner, von der mo- 
dernen Wissenschaft aufgebrachter Mythos zu gelten, der nie existiert hat — 
es sei denn im Geiste einiger Gelehrter. 


Die Götternamen der Kusän-Münzen 


Von HELMUT HUMBAcH, Mainz 


I. 


In seinem im Jahre 1887 erschienenen Aufsatz ,,Zoroastrian deities on 
Indo-Scythian coins‘ beklagt sich MARK AUREL STEIN darüber, daß die 
philologische Erforschung der Typen und Legenden der indo-skythischen 
Münzprägung seit den Zeiten von PRINSEP und LASSEN vergleichsweise nur 


! In den oben bereits angeführten Untersuchungen; für L.-I. RINGBOM 
sind seine zwei geistreich-phantastischen Bücher Gralstempel und Paradies 
[1951] und Paradisus terrestris [1959] nachzutragen. 

? In den Atti della Pontificia Accademia Romana di Archeologia IIT [1932] 
81ff. 
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Fire in Iran and in Greece 


Since the rediscovery of the Avesta has made 
the sources of Iranian religion accessible to us, 
— since we can read what Zoroaster said —, 
we have been able to return, with fresh in- 
terest, to an ancient idea: that of the Oriental, 
and especially Iranian, origins of Greek phi- 
losophy. It is an idea which Antiquity had 
endowed with a legendary aura, either by de- 
claring that Pythagoras had been Zoroaster’s 
pupil in Babylon (a city where neither of them 
had probably ever been) or by writing, as did 
Clement of Alexandria, that Heraclitus had 
drawn on « the barbarian philosophy », an ex- 
pression by which, in view of Ephesus’ proxi- 
mity to the Persian empire, he must have 
meant primarily the Iranian doctrines. 

The problem, studied seriously by the mo- 
derns, has often been negatively solved by the 
great historians of Greek philosophy: but it 
seems, nevertheless, repeatedly to rise anew 
like the Phoenix from its ashes, as though the 
temptation to compare the two traditions and 
discover a bond of interdependence between 
them periodically became irresistible. 

A little over a hundred years ago Gladisch, 
a German, in a book and its title Heraklit und 
Zoroaster, 1859, brought together these two 
fascinating figures, the Iranian prophet and 
the most complex, most gifted and most 
obscure of pre-Socratic philosophers. His 
example was followed, thirty years later, by 
Chiappelli, in the Atti dell’Accademia di Na- 
poli, 1887, and again half a century later by 
Luigia Stella who wrote in 1927, in Rendiconti 
dell’ Accademia dei Lincei, an article entitled: 
« Eraclito, Efeso e l'Oriente ». 

Since the beginning of our own century 


philology and archaeology have been able to 
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place Ephesus in its historical setting, as a 
cross-roads in the exchange of products and 
ideas, and Luigia Stella could avail herself of 
studies such as that by Max Wundt, « Die Phi- 
losophie des Heraklit von Ephesus in Zusam- 
menhang mit der Kultur loniens » (Archiv. 
fiir Geschichte der Philosophie, 1907) or 
Charles Picard's Book Ephese et Claros, 
1922. The distinguished Italian authoress was 
able to go forward with a broadness of outlook 
and high critical sense. She had the courage 
to re-open to question the thesis of her own 
master, Adolfo Levi, who in his article « Il 
concetto del tempo nei suoi rapporti con la fi- 
losofia greca fino a Platone » (Riv. di filos. 
neoscolastica, 1919) had tried to set the Iranian 
doctrines of Time at the origins of Heraclitus’ 
speculations. But it would seem that Luigia 
Stella, in turn, had let herself be carried away 
into exaggerating the part played by Iran when 
she termed some of the Ephesian philosopher's 
characteristics Iranian: the disdain for anthro- 
pomorphic images and for the sacrificial cult, 
the scorn for corpses considered as objects 
worthy only of being cast away. What is there 
actually in common between the rite of expo- 
sure of the dead, typical of the Magi, and He- 
raclitus' hostility to all funeral rites? Hera- 
clitus was against some religious practices; he 
coincided on two points with the Iranian atti- 
tude: on the absence of sacred images and on 
the forbidding of blood-letting sacrifice. But 
the latter trait is not peculiar to Iran (nor 
common to all of Iran). 

The problem has recently been revived in a 
very personal approach by Clémence Ram- 
noux. This philosophical scholar, authoress 
of a voluminous work whose title itself anti- 


cipates its originality — Héraclite ou l' Homme 
entre les choses et les mots, 1959, — confesses 
in this book that she had suppressed a chapter, 
originally planned, on the relation between He- 
raclitus and Iran, because it raised too many 
difficulties. Later on she herself, understand- 
ably with less scruples, was able to publish 
the material contained in that chapter in the 
form of an article in a periodical. This article, 
which appeared in 1959 in Revue de la Médi- 
terranée, published in Algiers, is titled: « Un 
épisode de la rencontre est-ouest, Zoroastre et 
Héraclite ». 


We must admit from the very outset that 
io draw a parallel between Heraclitus and Zo- 
roaster would perhaps require a more thorough 
knowledge of both of them: on the other hand, 
to try to explain the personality of one in terms 
of that of the other is perhaps to claim to ex- 
plain obscurum per obscurius. 


Obviously it would be presumptuous here to 
attempt to draw a well-defined portrait of 
the obscure philosopher of Ephesus and of the 
prophet of Iran, and to demonstrate the in- 
fluence exerted by Zoroaster on Heraclitus. 
Nevertheless, it has seemed to me, in view of 
the results achieved in recent years in the study 
of Heraclitus’ personality and in that of Ira- 
nian religion, that there might be a specific 
interest in confronting these two lines of re- 
search. 

Above all, it seems useful to broaden the 
bases of the comparison, both on the Greek 
and on the Iranian side. So we shall come to 
speak, as we proceed, of: 


the heavenly spheres according to Anaxi- 
mander; 


the cosmic fire doctrines of the Indo-Ira- 
nians and of Hippasus and Heraclitus; 


a purely Iranian development: the doctrine 
of the Xarenah; 


the cosmology of the pre-Socratic philoso- 
phers, and the sphere of fire in the cosmology 
of the Pahlavi texts. 


I am particularly pleased to discuss these 
questions in Italy, both because of the debt 
I owe Quintino Cataudella for his book, Fram- 
menti dei Presocratici, a complete translation 
of the Fragmente of Diels-Kranz, which ap- 
peared in 1958 and made the study of these 
early philosophers a great deal easier than it 
had been so far, and because of the definitive 
insights and explanations which I have found 


in the works of Mazzantini, Maddalena, Mon- 
dolfo, and Pagliaro. 


I. Anaximander and. the heavenly spheres. 


Anaximander, according to Hippolytus’ evi- 
dence, taught that the spheres of the stars or 
heavenly bodies followed one another in the 
following order, starting from the earth: 


the Stars — the Moon — the Sun. 


(And we may note that, according to Par- 
menides, Empedocles, Leucippus and Metro- 
dorus of Chios, it was still the sun that marked 
the limits of the world). 


Now let us look at the Iranian part. The 
Avesta (Hadoxt Nask 2. 15) teaches that the 
souls of the dead reach Paradise through three 
intermediate stages: humata (good thoughts), 
hūxta (good words), and hvaršta (good deeds). 
Now, according to the Pahlavi books (Ménok 
1 Xrat, Datastan 1 Dénik, Artag Viraf) and the 
Sad Dar, each of these stages is respectively 
identified with the place of the stars, the moon, 
and the sun. So there is a parallelism between 
the Greek doctrine of Anaximander and the 
Iranian doctrine. 


Nevertheless, there remains a chronological 
obstacle — as is always the case when we try 
to make use of the Iranian data: our Iranian 
evidences are, in fact, of a late date, since 
the works in which they appear are not earlier 
— to the extent that they can be dated — than 
the 9th Century of our own age. At first sight 
this seems wholly contrary to the idea that this 
doctrine was taken up from Iran by Anaxi- 
mander, who lived 1300 years earlier. Never- 
theless, our ancient Iranian sources are scarce 
and lacunar to such an extent that the possi- 
bility of such a borrowing remains valid. To 
make this hypothesis probable or, let us say, 
credible, we need only demonstrate that in 
Greece the doctrine in question was a « foreign 
body », quickly rejected, whereas in Iran it 
stood within the framework of a system. This 
is what we shall try to show here. 


In Greece it was sufficient that the mecha- 
nism of eclipses became known and the occul- 
tation of the stars by the moon observed for 
this doctrine to be abandoned. ‘The eclipses 
of the sun prove that the moon is nearer to 
the earth than the sun; the occultation of the 
stars shows that the moon is nearer to the earth 
than the stars. One could only remain in 
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doubt, for the second and third position, be- 
tween the sun and the stars, and that is the 
reason why Parmenides, Empedocles, etc., 
could still regard the sun as the limit of the 
world. | 


This notion survived in certain quarters, as 
in the fragment by Celsus cited by Origen, on 
the spheres of the planets, the last of which 
was that of the sun. | 


In Iran the order remained totally unchang- 
ed. Now, what is the reason for this order? 
It is obvious that the stars, the moon and the 
sun follow each other in the order of increasing 
light, and this progression is completed in a 
fourth and final stage, which is the destination 
point of the soul’s journey: one of the names 
of Paradise is, in fact, anagran « infinite 
(lights) ». 

That we have to do with a progression, a 
hierarchy, is moreover borne out by the fact 
that to each stage there corresponds a category 
of living beings: to the stars, the plants; to 
the moon, the animals; to the sun, man; to 
the infinite lights, the gods or God. Now, 
between these beings, the hierarchy is obvious: 
plants, animals, men, gods. 


We thus have the following system: 


Paradise Infinite lights  God(or the 
gods) 

Good deeds The Sun Man 

Good words The Moon Animals 

Good thoughts The Stars Plants 


On the basis of certain indications, we are 
bound to believe that this doctrine was an- 
cient, at least as old as the Avesta. In Avestan 
the moon is called gao-cifra, « which has 
the race of the ox », and this means that the 
Avesta was familiar with the astro-biological 
belief, explicitly taught in the Pahlavi books, 
according to which the living species were pre- 
served in the heavenly bodies: man in the 
sun, the animals in the moon, and the plants 
in the stars. (This view accounted for the 
fixedness of the species). All this is told mytho- 
logically in the Bundahisn: at the death of 
Gayomart, the first man, a part of his seed 
fell on the ground, while another part was 
collected by the god Neryösang, « messenger of 
humans», who took it to the sun to be purified. 
In the same way the seed of the primordial 
Bull was borne to the moon. We shall return 
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Manu ». 


to this belief shortly, with reference to the fire 
doctrine, because the vital seed which trans- 
mits life, and hence warmth, is therefore a 
species of fire. 


We may even go back to a period earlier 
than the Avesta, so far as the affinity of man 
with the sun is concerned. Many names of 
vrimal men are traceable, by comparison, to 
the Indo-Iranian mythology, especially Yama 
and Manu. The latter, which flourished in 
the Indian creeds, did not remain in the Ira- 
nian tradition except as a survival, in the 
proper name Manusci&ra, literally « race of 
Ás to Yama, in India, he became 
the King of the dead, whereas in Iran he sur- 
vived as the first king, the one who established 
cattle sacrifice, etc. Now, both in India and 


in Iran, Yama is the son of Vivasvant — (in 


Iranian, Vivanhan) — a figure about whom 
very little is known, but whose name, in San- 
skrit, is one of the names of the sun. This 
solar kingship of Yama is borne out, in Ira- 
nian, by the constant epithet xSaéta « resplen- 
dent », which he shares with hvar, another 
name of the sun (from which comes Persian 
xorsid « sun ») and with Mithra. 


This solar nature of Yama provides the key 
to the doctrine of the Bundahiën, just men- 
tioned above, that the human species is pre- 
served in the sun. In fact, it is natural that 
the first man, the ancestor of the ancestors, 
should have been the chief of his descendants, 
their king. And, as their king, he was descend- 
ed from the sun, according to a concept fairly 
widespread everywhere in the world and al- 
ready observed in Babylon and in Egypt. But 
this solar character, which be owed to his 
function, became inseparable from his person. 
So, when Gaya maretan replaced him, be. 
ginning with the reform of Zoroaster, as the 
first man, he retained the same solar nature `), 
which he transmitted to his entire race. 


The system we have outlined gives rise to 
another observation. From the parallelism we 
have observed it appears that the three terms 
humata «good thoughts », hūxta « good 
words », and hvaršta « good actions » them- 
selves form a rising hierarchy. So actions are 
superior to words which, in turn, are above 
mere thoughts. This is very different from 
what was set forth by a Heraclitus, for whom 
both speech and action are based on thought. 
The latter is an intellectual doctrine, whereas 
the Iranian doctrine fits in perfectly with a 
system almost exclusively preoccupied with 


morality. In fact, it is worse (to give an exam- 
ple) to be caught committing flagrant adultery 
than to merely make a declaration of love to 
one's neighbour's wife, and it is still less of a 
sin, I suppose, to have merely desired her in 
one's mind. 

So we can explain, through Iran and by 
means of an organic body of beliefs, Anaxi- 
mander’s doctrine on the spheres of the stars, 
the moon and the sun. 


But the late date at which the ascending 
scale of the three stages — stars, moon, sun 
— towards Paradise is observed in Iran gives 
us matter for reflection. This doctrine may 
be an Iranian adaptation of the beliefs in the 
astral destiny of souls, beliefs which were un- 
doubtedly Babylonian in origin and spread 
throughout the entire East — and the Roman 
world — towards the first century B.C. In place 
of ihe seven planetary spheres, a Babylonian 
theory, the Iranians, in their ignorance of 
astronomy, might more simply and according 
to a naive hierarchy of brilliance, have placed 
the stars, the moon, and the sun. 


This same naive idea might have been at the 
bottom of Anaximander’s theory, without ne- 
cessarily presupposing a bond of relationship 
with the Iranian creed. 


The second point on which we must broaden 
our basis of comparison on the Greek side is 
Hippasus’ doctrine of fire. We should not in 
fact forget, since Aristotle himself tells us so, 
that Heraclitus was not the only one to have 
proclaimed fire the principle of all things: as 
we read in the Metaphysics (A 3.984 a 7), 
« Hippasus of Metapontium and Heraclitus of 
Ephesus say (that the primary element is) 
fire ». And Simplicius, Aetius and Clement 
of Alexandria all report the same thing in more 
or less detail. We read, for example, in Sim- 
plicius (who took this information from Theo- 
phrastus): « Hippasus of Metapontium and 
Heraclitus of Ephesus both say that the One 
is in motion and limited, but they made fire 
the principle, and they make things derive 
from fire by condensation and rarefaction, and 
dissolve them in fire anew, as though this na- 
ture alone were their foundation ». 


II. After these preliminary observations, the 
second of which, as we have seen, somewhat 
limits Heraclitus' originality by attributing a 
Pythagorean precursor to him, we can begin 


water.» 


to deal with the fire doctrine in Heraclitus and 
in Iran. 


Let us begin with Heraclitus. There are at 
least four fragments which expound Heracli- 


tus’ reflections on fire. The first is transmitted 


to us by Clement of Alexandria and by Plu- 
tarch: « This cosmic order, which is the same 
for all, was not made by any of the gods or 
of mankind, but was ever and is and shall 
be ever-living fire, kindled in measure and 
quenched in measure », The second fragment 
is from the same source: « the transformations 


of fire: first, sea; and of sea, half is earth, 


and half fiery water-spout ». 


The third fragment is transmitted by Plu- 
tarch: « all things are counterparts of fire, 
and fire of all things, as goods of gold and gold 
of goods ». 


Similarly, Maximus of Tyre reports that, 
according to Heraclitus, « fire lives the death 
of the earth, and air lives the death of fire, 
water lives the death of air, and earth that of 
Finally, a fragment of Hippolytus, 
without expressly naming fire, names light. 
ning, which is probably the same thing: « The 
thunder-bolt steers all things.» 


Another passage by the same author, in 
which fire is said to be due to judge all things 
at the end of the world, was suspected by 
Reinhardt (Hermes, 1942, 22) of merely 
being a Stoic and Christian interpretation of 
the Heraclitean doctrine of fire; but its au- 
thenticity has recently been vindicated (see 
Zeller-Mondolfo, La filosofia dei Greci, I, IV, 
221 e 251). | 


Turning now to lran, we will first of all 
examine the gathas of Zoroaster. The role of 
fire in them is fundamental. Twice Zoroaster 
calls upon « the fire of Ahura Mazda », either 
to make offerings to it (Y 43. 9) or to acknow- 
ledge its protection (Y. 46. 7). More fre- 
quently (in all the other passages, to be precise) 
fire is characterized as an instrument of or- 
deal. Ordeal is not found in the gathas as an 
actual practice, except for one single mention 
of it (Y. 32. 7), but several times there is 
reference to a future ordeal which is to be 
made by means of fire to separate the good 
from the wicked, and which Zoroaster invokes. 
Here fire is the instrument of truth or justice 
(asa), from which it derives its power (hence 
the epithet asa-aojah). This connection of fire 
with aia is constant; it appears again in a pas- 
sage I have mentioned (Y. 43. 9), which may 
be translated: « I wish to think, insofar as I 
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am able, of making unto thy fire (O Ahura 
Mazda!) the offering of veneration for asa ». 
In other words, to venerate asa, offerings are 
made to the fire of the Lord. In the same way, 
when each of the elements or each of the ca- 
tegories of beings of the universe are placed 
under the protection of the Entities which sur- 
round Ahura Mazda, Asa is the patron of Fire. 


Now the question arises: could this doc- 


trine of the gathas have been known to Hera- 


clitus? Neither the date nor the place of Zo- 
roaster's reform are known with certainty, but 
it is probable that it occurred at the beginning 
of the Sixth Century B.C., in north-eastern 
Iran. We do not know what of it may have 
reached the West of ihe Persian Empire at 
the time of the early Greek philosophers, when 
the cities of Ionia bordered on this empire and 
were incorporated into it. 

What we do know is that Darius worshipped 
Ahura Mazda, standing before the altar of 
fire. At Nags i Rustam, near Persepolis, on 
the facade of his rock tomb, he is shown stand- 
ing on a great throne borne up by slaves, be- 
fore a fire-altar, with his right hand raised 
in sign of adoration and his left holding up a 
bow resting on the ground. Between the king 
and the altar, and above them, hovers the 
winged dise with the bust of Ahuramazda. 


On the other hand, in a Fifth Century relief 
found at Dascylium (capital of the satrapy of 
Asia Minor on the sea of Marmara), we see 
iwo magi with their mouths covered by a veil, 
as is the custom to this day among the Parsee 
priests during the sacrifice, holding the ritual 
twigs. Below them are the head of a bull and 
one of a ram, obviously intended for the sacri- 
fice. In front of them there is a column, sur- 
mounted by a sort of abacus or table, possibly 
a fire altar. Here is the idea which Heraclitus 
may certainly have had of the magi who, be- 
sides, are mentioned in one of the fragments 
of his which have remained, but promiscuously 
with the « noctambules, Bacchants, Maenads, 
initiates » whom he accuses of impiety. 


But what could he have known of the doc- 
irines of the magi, and especially of their fire 
doctrine? To answer this question we must 
extend our Iranian inquiry, searching else- 
where than in the gathas of the prophet, which 
at that time were perhaps still unknown in 
Asia Minor. 


In Medieval Iran, and already partly in the 
Avesta — and we shall see that these ideas are 
probably more ancient — different species of 
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fire are distinguished, and there are even three 
ways of classifying fires. 

First of all, in contrast to the normal fires, 
Adaran, there was the fire Varhran. This was 
the fire of the highest species. It is said that 
this fire had the power of attracting all the 
gods to itself: when the heavenly gods come 
to earth, we learn from two Pahlavi texts 
(Denkart, 522. 21 and Pahlavi Rivayat, 
Dhabhar 57. 10), they go first of all to the 
fire Varhran, and only after that to other 
places. The fire Varhran, preserved in the 
temples of the first magnitude and importance, 
is treated like a king; a crown is suspended 
above it. Many Pahlavi texts call him « the 
king of fires ». The ceremony of his instal- 
lation is called enthronement; perhaps this 
gives us the key for the interpretation of a 
feature which 1s found very frequently on the 
obverse of the Sassanid coins. These coins 
almost all have an image of a fire altar. Now, 
on many of them, the altar appears with lions' 
paws, the presence of which has never been 
explained. In view of their resemblance to the 
feet of the throne or seat of the Achaemenid 
sovereigns, as we see it portrayed on many re- 
liefs, these lions’ paws seem to me clearly in- 
tended to give the altar the appearance of a 
throne and, consequently, to endow fire with 
the dignity of a king. 

There is a second classification: in a certain 
sense, it completes the first, because it con- 
cerns three fires, called Farnbag, Gusnasp and 
Burzen-Mihr, patrons respectively of the three 
social classes, — priests, warriors, farmers. 
So that, by adding the fire Varhrän to them, 
we have the entire society. 

The two classifications considered so far con- 
cern only the ritual fires (Varhran, Adaran, 
Farnbäg, Guënasp and Burzen-Mihr). There 
is also a third classification, which seems more 
general, in which a physical theory is reflected, 
and which consequently allows us to set them 
in relation to the early philosophers of Ionia, 
of whom Heraclitus was one. 


This classification (found in the Avesta, Y. 
17. 11, and in the Bundahiin, chapter 18) dis. 


Éneuishes five fires: 


1. Berezisavah, which shines before the 


Lord: 
2. Vohufryana, which is found in the body 


of men and of animals: 


3. Urvazista, which is found in plants; 


4. Fazista, which fights against Spenjagrya 
among the clouds; 


5. Spenista, which is used for work. 


This classification presupposes a physical 
doctrine on the universal presence of fire. But 
for the moment we must pass over the first 
and the last: we may observe that the other 
three form a system; for (reading from the 
bottom up) the fire of lightning (that which 
fights with Spenjagrya, demon of the storm, 
among the clouds) brings on the rain which 
nourishes plants, from which we can get this 
fire by rubbing together two pieces of wood, 
and the plants nourish the animals and men 
in whom fire becomes vital heat. 

It would seem that a confusion arose be- 


Farnbag... Priests... Ahavaniya... 


Gusnasp... Warriors... 
p 


Burzen-Mihr... 


Farmers... 


The comparison has been made by Dumézil, 
Hommages Herrman, 1960, 321, and illustra- 
tes yet again the tripartite ideology of the In- 
do-Europeans which this scholar has so often 
pointed out. 

The other Indian classification, that distin- 
guishing and defining five fires, is the one 
which concerns us most here: we readily ob- 
serve in it a doctrine of vital and cosmic fire 
similar to that of Iran; these are the names 
and characteristics of these fires: 


asau lokah, the heavenly world, from which 
Soma is born, 


parjanyah, the storm, the tempest, from 
which rain is born, 


prthivi, the earth, from which nourishment, 
purusah, man, from whom sperm, 


yosä, woman, from whom the embryo. 


It is clear that at the base of such a classi- 
fication lies a primitive theory of the fiery na- 
ture of the vital fluid or sap which runs 
through the entire scale of beings. And here 
is undoubtedly still another reflection, which 
is very ancient, of the same theory: Apam 
Napat, a divinity certainly Indo-Iranian in 
date, and whose name literally means « grand- 
son of the waters » is called in the Avesta (Yt 
19. 52) « the god who created men (males), 
who fashioned men». Why specifically 


Anvaharya (daksina)... 
Garhapatya... 


tween the first and the fifth fire, since spenista 
(the name of the fifth fire) means, despite 
the definition given it, «the most sacred », 
which, rather, corresponds to the definition of 
the first fire. 


In any case, the doctrine of vital and cosmic 
fire is very ancient, although it has been mo- 
dified in the course of time. So it is, in fact, 
not by chance that India, especially in the 
Chandogya-Upanisad, is acquainted, just like 
Iran, with a classification of fires into three 
types, and one into five types, and that the 
three fires of the former classification are, as 
in Iran, ritual or sacrificial fires, and — what 
is even more important — that these corres- 
pond identically to the three Iranian fires and 
social classes: 


fire of the oblation to the gods 
fire which wards off demons 


domestic fire. 


males, if not as the repositories of the fluid 
which transmits life and which originates in 
lightning? 

The Iranian fire rituals permit us, in the 
same way, to make two other interesting de- 
ductions. The fire Varhran is made up of a 
number of different fires, brought together 
and ritually purified. Now, one of these fires 
comes from lightning. 


One the other hand, it is forbidden to let 
the rays of the sun fall on the sacred fire: for 
the fire of the altar itself symbolises the sun; 
or rather, it is in a certain way the sun, be- 
fore which the other sun must disappear. 


III. Any discussion of the fire doctrine of 
Iran would be seriously incomplete without the 
mention of the X"arenah, one of the most re- 
nowned ideas of Iranian civilization and which 
seems to lie at the origin of the aureoles of the 
saints of Buddhism, Christianity, and Islam. 
There is not enough time or space here °) to 
explain the reasons which make it necessary 
to return, contrary to Bailey’s thesis, to an 
etymology of the word x°arenah put forward 
about a hundred years ago, and which related 
it to x"ar, « sun », and hence to Sanskrit svar 
and its derivative svarnara, a term which seems 
to have designated the heavenly source of 
soma, the sacred, invigorating liquor. So the 
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x'arenah must be an emanation of the sun, 
the heavenly fire, a luminous life-force which 
is communicated to men. 


Now, this fluid is transmitted primarily to 
the head because, as Onians *) has ably de- 
monstrated, for the ancient Greeks, Latins, 
etc., this was the seat of vital power or strength. 


The figures (accompanied by the word 
QApPPOo or Paro) with a diadem and an aureole, 
which we find on certain Kušana coins, un- 
doubtedly represent the same concept. We 
must nevertheless admit, in agreement with 
Bailey, the possibility of the transportation 
and transposition of attributes in a religion as 
obviously composite as that of the Kušanas 
was. 


But another type of portrayal of the x”arr 
was more sheltered from outside influences. 
It is the one appearing on the Sassanid coins, 
on which in general we find the expression of 
Mazdaean orthodoxy. "These are, specifically, 
certain coins of Ohrmazd II, of Sapor II, of 
Varhran V, and of Valaë: on the fire altar 
a human head is shown, in the case of the 
first two in the flames of the altar; in the case 
of the other two, with no other flames but 
those radiating from the head itself.""). This 
figure is sometimes interpreted as being that of 
Ohrmazd, and we are referred in this respect 
to the Achaemenid reliefs. But on the latter 
Ahuramazda is not in the fire: he hovers above 
the fire (when there is any fire shown), or 
rather, he dominates the entire scene, above 
the fire and the king. In the Sassanid por- 
trayals, the head is on the altar, in the fire (or 
instead of it). So we can see in these, in 
agreement with J. M. Unvala (Kharegat Me- 
morial Volume, p. 52) « Fire » itself, the 
. A880 of the Ku&ana coins. One ean even spe- 
cify which fire: since the head is, in both 
cases, crowned, since these are royal coins, 
and since, as we have seen, the altar 1s some- 
times given the appearance of a throne by the 
addition of lions’ paws to it, we must come to 
the conclusion that this is the fire Varhran, 
the fire of kings and king of fires. But if that 
is the case, another possibility arises. Accord- 
ing to the evidence of Zatspram the x"arr 
has its seat in the fire Varhran. So perhaps 
it was the x"arr that was meant to be por- 
trayed. Must we therefore, choose between 
these two interpretations: Atar or X"arr? 
Perhaps the two are not mutually exclusive: 
perhaps the intention was to portray, even 
more than the residence of one within the 
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other, the fundamental oneness or identity of 
the heavenly Fire, son of Ahura Mazda, and 
of the Xvarenah, the splendour that emanates 
from the sun to give men life and happiness. 

The parallelism between fire and the Xvare- 
nah is further borne out by the fact that as 
the X'arenah — according to the Avesta — 
protects the king and the three social classes, 
so there is a fire specifically for the king (the 


fire Vahrän) and one for each of the social 


classes. 


In short, the doctrine of ihe XYarenah ap- 
pears to us to be a special development — par- 
ticular to Iran — of the Indo-Iranian doctrine 
of fire. 


And now it is time to conclude on this third 
point. In the Indo-Iranian religion, and after- 
wards in the most ancient religion of Iran, it 
seems that there existed a rudimentary cosmo- 
logy of fire. Heraclitus may have heard of it. 
Certainly his acquaintance with the Milesians 
and Hippasus would have been sufficient 
for him to have some information on such a 
system of physics. But it is not unlikely that 
it was due to the suggestiveness of the doctrines 
of the magi that he chose, among the various 
kinds of physics which were widespread from 
Thales on, one which assigned the basic func- 
tion to fire. 


This probability would be increased, by con- 
vergence, if we could demonstrate that both 
in Iran and with Heraclitus fire was associated 
with an abstract principle, universal truth or 
justice. But I have discussed this elsewhere.') 


IV. Perhaps an influence in the opposite 
direction is illustrated in our fourth and final 
point. 


The image of the world appears to us, ac- 
cording to the pre-Socratic philosophers, as a 
fiery sphere suspended in the subtle and divine 
ether, which more or less penetrates it °). In 
Iran we again find something similar in the 
cosmogony, but this does not occur before the 


Pahlavi books, dating from the 9th century. 


According to chapter I of the Bundahišn, 
26, Ohrmazd, in order to create the world, 
made « a form of fire, luminous, white, round, 
and visible from afar ». What was this form? 
We are not told. 


But we read a little further on, in paragraph 
20 of the same chapter, that Ohrmazd extract- 
ed from infinite light a form termed asar or 


asarak or asrok, depending on the manuscript, 
in which all creatures were contained, which 
was outside of time and from which emerged 
the prayer ahunvar. Here there is a point 
which remains obscure: what is the meaning 
of this adjective asar, or asarak, or asrok, and 
how is it to be read? 


The most reliable manuscript, the Parisinus, 
gives asrok and this term is often interpreted 
as an adjective derived from the noun of learn- 
ed or scholarly origin asron (from the Avestan 
adravan) « fire-priest ». But the regular for- 
mation, in parallel with the abstract asronih 
which is observed in Denkart, 204, 4, where 
it goes with the word brahm, « priestly gar- 
ment », should be asronak or asronik. "This 
seems to have led Zaehner, Zurvan, p. 303, 
to reject the reading asrok and to adopt asar 
(of which asarak seems to be but a negligible 
variant) from whence his translation: « Infi- 
nite Form » ^). 


Nevertheless, we fail to grasp the meaning 
of this « infinite form » issued from infinite 
light. And, on the other hand, asrök karp 
appears again in the Datastan 1 Dénik, chapter 
64. Here, to eliminate this « awful body of 
a priest », as he says, Zaehner, BSOAS 1959, 
p. 367, coolly emends asrök, as it reads in the 
K35 manuscript (Datastan, folio 177 verso, 
line 2) into asar and translates: « infinite form 
(or without a head) ». 


Now, not only does he make this correction 
in such an entirely arbitrary fashion, but he 
pays no attention to another appearance of the 
same word, three lines further on, where we 
read this time that « in this asron karp there 
was, ete. ». Shall we therefore find it neces- 
sary to readmit the « form of priest »? I 
thought so at first '), but a closer examination 
convinced me that I was mistaken. 


In fact, the text of the Datastan tells us 
that « the light of this form was that of fire », 
and, on the other hand, the word written 
above as asrön does not actually end with three 
vertical dashes, but with only two, so that it 
may be interpreted as asro (with the sign for 
the end of a word), that is, Avestan aro, 
genitive of afar « Fire »'). The graphic repre- 
sentation asrok is equally susceptible to inter- 
pretation as asro with 6k noting final 0. 


This interpretation of ours is corroborated, 
as Gherardo Gnoli has pointed out to me, by 
two other Pahlavi passages. 


In the first, the Pahlavi Rivayat, p. 128 (Z7 


in Zaehner, Zurvan, p. 361), there is a men- 
tion of the creation, starting from infinite light 
(hac 'àn i asar roánih), of a luminous instru- 
ment of fire: awzar büt cegon x"arag i ataxs 
i 'pat ró&nih 'pak; and that, beginning with 
this instrument, all creation was made. We 
see, therefore, that that instrument is none 
other than our sphere of fire. 


In the second passage, Denkart, 349, 4-5 
(Z 10 in Zaehner, Zurvan, p. 371), we read 
what this instrument was called in Avestan: 
';-$ apistakik "nam asrok karpak, which we 
must translate: « whose Avestan name is a9ro 
kehrp ^), that is, « form of fire ». 


What had been taken for a « body of a 
priest » or « infinite form » is therefore a 
« form of fire », and this is none other than 
the « form of fire, luminous, white, round. 
visible from afar » of which the Bundahisn 
spoke a few paragraphs earlier ($ 26). 


Thus we are relieved of « multiplying 
beings », any more than the Creator himself 
did! 

Now, how do we explain the resemblance 
between this sphere of fire and the pre-5o- 
cratic cosmology? 


The Pahlavi cosmogony presents at least 
one feature visibly taken from the Greek phy- 
sics, namely, creation through successive pha- 
ses of increasing condensation. Consequently 
the sphere of fire seems to us to be another 
borrowing from the Greeks by the Iranians of 
the Pahlavi period. 


As a general conclusion, summing up our 
four points but setting them in chronological 
order, we may formulate four theses: 


1. An Indo-European doctrine of the vital 
foree, a luminous and radiant force contain- 
ed in the head — this is proved by the story 
of Servius Tullius — underwent a special de- 
velopment in Iran with the x’arenah, which 
was this vital fire as emanated from the sun. 


2. Among other cosmologies taught by the 
early Greek philosophers, Hippasus and Hera- 
clitus proclaimed a doctrine of cosmic fire. A 
similar doctrine is found in Iran and in India, 
and was probably already Indo-Iranian. In 
this Indo-Iranian doctrine fire was associated 
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with the Truth, Asa-Ria: as Fire was with the 
Logos by Heraclitus.) 


3. Anaximander’s spheres: the stars, the 
moon, the sun. In Iran, the same order cor- 
responded to a hierarchy of living beings: 
plants, animals, men, gods, and to the succes- 
sive levels of the soul’s journey towards Para- 
dise. What we have here are independent and 
rather late developments. 


4. Finally, there is the pre-Socratic doctrine 
of the world as a sphere floating in the ether, 
a doctrine which seems to us to be reflected 
in the Pahlavi cosmogony, in the sphere of 
fire, born of infinite light, and which con- 
tained all beings. 


J. Duchesne-Guillemin 
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') Besides, Gaya maretan was of himself solar, as K. 
Hoffmann has shown in Miinchener Sprachw. Stud., 11, 85. 

7) But see AION, 1962. 

3) Origins of European Thought, 2, 1954. 

?bis) An intaglio in the Bibliothèque Nationale (Survey 
of Persian Art, 255 U) must also be classified together with 
the first series of such coins. 

*) See Filosofia, Turin, 1962; also above, p. 10. 

5) See Guthrie, The Pre-Socratic World-picture, Harv. 
Theol. Rev., 1952, p. 87 sq. 

*) Cf. already Tavadia, Studia Indo-Iranica (Festgabe 
Geiger), p. 239. 

7) Symbolik des Parsismus, 1961, p. 99 sq. 

3) This interpretation finds confirmation in the Pahlavi 
translation, Videvdat 3. 2, of Av. à0ravat ‘provided with fire’: 
the Pahlavi term ought to be read asro-ômand, cf. Kapadia, 
Glossary of Pahlavi Vendidad, Bombay 1953, p. 235, and, 
for a more detailed discussion, my article in the Unvala 
Memorial Volume, to appear in 1963. 

?) The final k in both words indicates that these are 
transcriptions from an Avestan original. Zaehner saw this 
(p. 372) perfectly well, but failed to draw from it the 
proper conclusion for the reconstruction of this Avestan 
original. 

19) This comparison seems much more plausible, from 
the historical view-point, than the one envisaged by A. 
Somigliana, Monismo indiano e monismo greco nei fram- 


menti di Eraclito, Padova 1961. 
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Jacques Duchesne- | HERACLITUS 
Guillemin | AND IRAN 


Since the rediscovery of the Avesta has made the sources of Iranian 
religion accessible to us, so that we can really say "Thus spake 
Zarathustra," we have been able to return, with fresh interest, to an 
ancient idea: that of the Oriental, and especially Iranian, origins of 
Greek philosophy. It is an idea which Antiquity had endowed with a 
legendary aura, either by declaring that Pythagoras had been Zo- 
roaster’s pupil in Babylon (a city to which, probably, neither had ever 
been) or by writing, as did Clement of Alexandria, that Heraclitus had 
drawn on “the barbarian philosophy,” an expression by which, in view 
of Ephesus’ proximity to the Persian Empire, he must have meant 
primarily the Iranian doctrines. 

The problem, studied seriously by moderns, has often been nega- 
tively solved by great historians of Greek philosophy: but it seems, 
nevertheless, repeatedly to rise anew like the phoenix from its ashes, 
as though the temptation to compare the two traditions and discover a 
bond of interdependence between them periodically became irre- 
sistible. 

The problem has recently been revived in a very personal approach 
by Clémence Ramnoux. This philosophical scholar, authoress of a 
voluminous work whose title itself anticipates its originality—Héra- 
clite ou l'homme entre les choses et les mots (1959)—confesses in this book 
that she has suppressed a chapter, originally planned, on the relation 
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between Heraclitus and Iran, because it raised too many difficulties. 
Later she herself was able, with fewer scruples, to publish the chapter 
as an article in à periodieal. The article, which appeared in 1959 in 
Revue de la Méditerranée (published in Algiers), is “Un Épisode de la 
rencontre est-ouest, Zoroastre et Héraclite.” 

We must admit at the very outset that to draw a parallel between 
Heraclitus and Zoroaster would perhaps require a more thorough 
knowledge of both of them; on the other hand, to try to explain the 
personality of one in terms of that of the other is perhaps to claim to 
explain obscurum per obscurius. 

Obviously it would be presumptuous here to pretend to draw genu- 
ine and well-defined portraits of the obscure philosopher of Ephesus 
and of the prophet of Iran, and to demonstrate the influence exerted 
by Zoroaster on Heraclitus. Nevertheless, it has seemed to me, in view 
of the results achieved in recent years in the study of Heraclitus and in 
that of Iranian religion, that there might be a specific interest in con- 
fronting these two lines of research. 

In dealing with Heraclitus, it is necessary to ask a preliminary 
question—whether one may rely on the preserved fragments of his 
work, or rather on the testimonies and paraphrases that the ancients 
have left us. At first glance one would believe that it was absolutely 
necessary to give preference to the fragments, since the testimonies 
might be suspected of reflecting the personal views of their authors, to 
the detriment of the truth. But the question is not that simple; for the 
fragments also were preserved by authors who often had their own 
ideas, their own system, and it is not always easy to distinguish, in 
what they cite, between literal, authentic citation and more or less 
interpretative paraphrase. It is necessary, in order to appraise the 
validity of the fragments, to know the opinions which prevailed later 
concerning the diverse questions that Heraclitus treated. This will 
appear clearly, I believe, in the case of the Logos. It will be good to ask 
ourselves what the Stoics, then the Christians, have understood by 
Logos, if we wish to avoid attributing unduly to Heraclitus some con- 
ceptions which appeared only later. It is also necessary, of course, to 
take similar precaution when dealing with Fire, as we shall now pro- 
ceed to do. 

There are at least four fragments which expound Heraclitus’ reflec- 
tions on fire. The first is transmitted by Clement of Alexandria and by 
Plutarch: “This cosmic order, which is the same for all, was not made 
by any of the gods or of mankind, but was ever and is and shall be 
ever-living fire, kindled in measure and quenched in measure.” The 
second fragment is from the same source: “The transformations of 
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fire: first, sea; and of sea, half is earth, and half fiery water-spout." 

The third fragment is transmitted by Plutarch: “all things are 
counterparts of fire, and fire of all things, as goods of gold and gold of 
goods." 

Similarly, Maximus of Tyre reports that, according to Heraclitus, 
“Fire lives the death of the earth, and air lives the death of fire, water 
lives the death of air, and earth that of water.” A fragment of Hip- 
polytus, without expressly naming fire, names lightning, which is 
probably the same thing: ‘The thunder-bolt steers all things." 

Another passage by the same author, in which it is said that fire will 
judge all things at the end of the world, was suspected by K. Rein- 
hardt! of merely being a Stoic and Christian interpretation of the 
Heraclitean doctrine of fire; but its authenticity has recently been 
vindicated.? 

Turning now to Iran, we will first of all examine the Gathas of 
Zoroaster. The role of fire in them is fundamental. Twice Zoroaster 
calls upon “the fire of Ahura Mazda,” either to make offerings to it 
(Y. 43. 9) or to acknowledge its protection (Y. 46. 7). More frequently 
(in all other passages, to be precise) fire is characterized as an instru- 
ment of ordeal. Ordeal is not found in the Gathas as an actual prac- 
tice, except for one single mention of it (Y. 32. 7), but several times 
there is reference to a future ordeal which is to be made by means of 
fire to separate the good from the wicked, and which Zoroaster in- 
vokes. Here fire is the instrument of truth or justice (asa), from which 
it derives its power (hence the epithet asa-aojah). This connection of 
fire with asa is constant; it appears again in a passage I have men- 
tioned (Y. 43.9) which may be translated: *I wish to think, insofar as 
I am able, of making unto thy fire (O Ahura Mazda!) the offering of 
veneration for asa.” In other words, to venerate asa, offerings are 
made to the fire of the Lord. In the same way, when each of the ele- 
ments or each of the categories of beings of the universe are placed 
under the protection of one of the Entities which surround Ahura 
Mazda, asa is the patron of Fire. 

Now the question arises: Could this doctrine of the Gathas have 
been known to Heraclitus? Neither the date nor the place of Zo- 
roaster’s reform are known with certainty, but it is probable that it 
occurred at the beginning of the sixth century B.c., in northeastern 
Iran. We do not know what of it may have reached the western part 
of the Persian Empire at the time of the early Greek philosophers, 


1 Hermes, 1942, p. 22. 
2See Zeller-Mondolfo, La Filosofia dei Greci, Vol. I.IV (1962). 
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when the cities of Ionia bordered on this empire and then were incor- 
porated into it. 

What we do know is that Darius worshipped Ahura Mazda, stand- 
ing before the altar of fire. 

On the other hand, in a fifth-century relief found at Dascylium 
(capital of a satrapy of Asia Minor on the sea of Marmara), we see 
two Magi with their mouths covered by a veil, as is the custom to this 
day among Parsee priests during the sacrifice, and holding the ritual 
twigs. Below them are the heads of a bull and a ram, ostensibly in- 
tended for the sacrifice. In front of them there is a column surmounted 
by a sort of abacus or table, possibly a fire altar. Here is the idea which 
Heraclitus may have had of the Magi who, besides, are mentioned in 
one of his fragments that have remained, but placed promiscuously 
along with the “noctambules, Bacchants, Maenads, initiates" whom 
he accuses of impiety. 

But what could he have known of the doctrines of the Magi, and 
especially of their fire doctrine? To answer this question we must ex- 
tend our Iranian inquiry, searching elsewhere than in the Gathas of 
the prophet, which at that time were perhaps still unknown in Asia 
Minor. 

In medieval Iran, and already partly in the Avesta—and we shall 
see that these ideas are probably even more ancient—various species 
of fire are distinguished, and there are three ways of classifying fires. 

First of all, in contrast to the normal fires, Adardn, there was the 
fire Varhran. The fire Varhrdn, preserved in the temples of the first 
magnitude and importance, is treated like a king; a crown is suspended 
above it. Many Pahlavi texts call him “the king of fires.” The cere- 
mony of his installation is called enthronement. 

There is a second classification: in a certain sense, it completes the 
first, because it concerns three fires, called Farnbdg, Gusnasp and 
Burzén-M thr, patrons, respectively, of the three social classes—priests, 
warriors, farmers—so that, by adding the fire Varhrän to them, we 
have the entire society. 

The two classifications considered so far concern only the ritual 
fires. There is also a third classification, which seems more general, in 
which a physical theory is reflected, and which consequently allows us 
to set it in relation to the early philosophers of Ionia, of whom 
Heraclitus was one. 

This classification (found in the Avesta, Y. 17. 11, and in the 
Bundahisn, chap. xviii) distinguishes five fires with their respective 
definitions: 
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. Baraztsavah, which shines before the Lord; 

. Vohufryäna, which is found in the body of men and of animals; 
. Urvàzista, which is found in plants; 

. Vazista, which fights against Spenjagrya among the clouds; 

. Sponista, which is used for work. 


oe WN eS 


This classification presupposes a physical doctrine of the universal 
presence of fire. But for the moment we must pass over the first and 
the last: we may observe that the other three form a system; for (read- 
ing from the bottom up) the fire of lightning (that which fights with 
Spenjagrya, demon of the storm, among the clouds) brings on the rain 
which nourishes plants, from which we can get this fire by rubbing to- 
gether two pieces of wood, and the plants nourish the animals and men 
in whom fire becomes vital heat. 

It would seem that a confusion arose between the first and the fifth 
fire, since spanista (the name of the fifth fire) means, despite the defini- 
tion given it, “the most sacred,” which, rather, corresponds to the 
definition of the first fire: “which shines before the Lord.” 

In any case, the doctrine of vital and cosmic fire is very ancient, al- 
though it has been modified in the course of time. So it is, in fact, not 
by chance that India, especially in the Chändogya-Upanisad, is ac- 
quainted, just like Iran, with a classification of fires into three types, 
and one into five types, and that the three fires of the former classifica- 
tion are, as in Iran, ritual or sacrificial fires, and— what is even more 
important—that these correspond identically to the three Iranian fires 
and social classes: 

Ahavaniya—Priests—fire of the oblation to the gods 


Anvähärya—Warriors—fire which wards off demons 
Garhapatya—Farmers—domestic fire 


The comparison was made by Dumézil? and illustrates yet again the 
tripartite ideology of the Indo-Europeans which this scholar has so 
often pointed out. 

The other Indian classification, that distinguishing and defining 
five fires, is the one which concerns us most here: we readily observe in 
it a doctrine of vital and cosmic fire similar to that of Iran; these are 
the names and characteristics of these fires: 


asau lokah, the heavenly world, whence Soma is born 

parjanyah, the storm, the tempest, whence rain is born 

prthivi, the earth, whence nourishment 

purusah, man, from whom sperm 

yosä, woman, from whom the embryo 

It is clear that at the base of such a classification lies a primitive 
theory of the fiery nature of the vital fluid or sap which runs through 


3 Hommages Herrman (1960), p. 321. 
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the entire scale of beings. And here is undoubtedly still another reflec- 
tion, which is very ancient, of the same theory: Apim Napat, a deity 
certainly Indo-Iranian in date, and whose name literally means 
"grandson of the waters," is called in the Avesta (Yt. 19. 52) “the god 
who created men (males), who fashioned men." Why specifically 
males, if not as the repositories of the fluid which transmits life and 
which originates in lightning? 

The Iranian fire rituals permit us, in the same way, to make two 
other interesting deductions. The fire Varhrün is made up of a number 
of different fires, brought together and ritually purified. Now one of 
these fires comes from lightning. 

On the other hand, it is forbidden to let the rays of the sun fall on 
the sacred fire: for the fire of the altar itself symbolizes the sun; or 
rather, it 7s in a certain way the sun, before which the other sun must 
disappear. 

And now it is time to conclude on this first point. In the Indo- 
Iranian religion, and afterward in the most ancient religion of Iran, it 
seems that there existed a rudimentary fire-cosmology. Heraclitus may 
have heard of it. Certainly his acquaintance with the Milesians and 
Hippasus would have been sufficient for him to have some information 
on such a system of physics. But it is not unlikely that it was due to 
the suggestiveness of the doctrines of the Magi that he chose, among 
the various kinds of physics which were widespread from Thales on, 
one which assigned the basic function to fire. 

In the Indo-Iranian doctrine, then, fire was a life-giving, seminal 
substance—Heraclitus’ rip del tov. At the end of all things, it would 
judge the world. In a more general way it was associated with the 
truth, to which we shall now turn, examining first the Logos in Heracli- 
tus, then the Indo-Iranian notion of Rta-Asa. 

The answers to both problems seem to oscillate between two ex- 
tremes; and on both sides it has been bedeviled by very peculiar cir- 
cumstances. I think, though, that with a certain amount of good sense 
the right answer, in both cases, is in sight. 

On Heraclitus we have a volume in Zeller’s Philosophie der Griechen, 
which has recently undergone a thorough revision at the hands of the 
Italian scholar Mondolfo. It has doubled in bulk. 

The book, although it is generally up to date, unfortunately does 
not mention a thesis which is of capital importance, a thesis published 
at Nijmegen in the Netherlands, by Surig, “De betekenis van Logos in 
Heraclitus” (1951). 

Surig attacks with a novel argument, drawn from Plato, the ex- 
treme view (inherited as we shall see from the Stoic and Christian 
tradition) that the Logos is a Cosmic principle that rules the world— 
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in other words, a kind of God. Did Heraclitus understand and teach 
that the Logos is a unique substance, the supreme, active principle 
which directs the universe? 

Such was the way that the Stoics conceived of the Logos. For them 
the Logos was identical with the Fire that rules the world. Coming 
after Plato and Aristotle, they claimed to abolish the distinction be- 
tween spirit and matter which Plato had taught. They were, however, 
in line with the Timaeus, conceiving the universe as a living being, but 
they owed a great deal also in this respect to medicine (and perhaps 
because of this, to the East—but that is another question). The uni- 
verse was, then, a living being whose soul, igneous breath diffused 
through all things, held the parts together. On account of this concep- 
tion, seeing that it annulled Plato in part, the Stoies claimed to follow 
Heraclitus whose view they perhaps deformed, as we shall try to see. 

The same thing happened later among the Christians. In the Chris- 
tian Logos the Stoie logos survives until our time, blended with the 
Semitic conception of the word of God. God’s creative word, the Fiat 
Luz of Genesis, came to be hypostatized, personified in the manner in 
which it was represented in Egypt, Sumer, and Babylonia, as a distinct 
being. Egypt used to figure it concretely as a little man issuing forth 
from the mouth of the god whose will he expressed, whose orders he 
carried. The Second Isaiah (55:11) saw this word quite concretely: 
“So shall my word (dabhar) be that goeth forth out of my mouth: it 
shall not return unto me void, but it shall accomplish that which I 
please.” Similarly Psalm 147:15: ‘‘He sendeth forth his command- 
ment upon earth: his word runneth very swiftly.” 

In order now to translate this ‘‘word,” the Septuagint used the best 
word available in Greek, namely “logos,” although it had had a rather 
different past and possessed a different set of meanings. It was then 
used in the Greek Book of Wisdom (18:14-16), in which the word of 
God is personified as a warrior. This concretization was probably 
helped along by that of Wisdom herself (Hoxma-Sophia), a process 
which had in turn already been stimulated by Hellenistic Stoicism. 

This logos notion was further elaborated by Philo. As for the image 
of the warlike logos it was to be taken up and developed in St. John’s 
Book of Revelation (19:13 ff.). But the most important text—over- 
shadowing the Christian and Jewish Apocalypses, Jubilees (12:5), IV 
Ezra (9:5), the Syriac Baruch (14:17)—is certainly the Prologue to 
the Fourth Gospel, thanks to which the Logos notion became the very 
center of the Christian theology. 

It is therefore not astonishing that Clement of Alexandria saw in 
Heraclitus a precursor of the Christian revelation. And it would not be 
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more astonishing that he should have attributed to this ancestor some 
Stoic or Jewish idea of which the Ionian philosopher was innocent. 

We have on this subject a fragment (72) which begins as follows: 
óutNoUct Nóyqo TQ Ta Sra Stocxodvre. But the last four words are suspected 
of being a mere gloss introduced by the author of the citation, Marcus 
Aurelius, who besides his well-known Stoicism, had yet a particular 
reason to declare that the logos is the ruler of the world: he could then 
see in it a kind of model for himself, the Roman emperor, and there- 
fore master of the world. 

The same doctrine is reflected from the Christian side in the com- 
mentary which Clement of Alexandria makes on another fragment 
(31) that fire ómó roÜ OtotoDvros Nóyov kal 0€o0, krÀ. 

Finally, these two testimonies appear to be corroborated by other 
fragments, but on the condition of seeing synonyms of logos in rò 
gópov, ln Yvwun (TO oöpov ... emioraodaı Yvaunv Ören exvßepvnoe mavra 
[41] and in kepavvös (64): The thunderbolt steers all things, rà ôè ravra 
oiaxifer Kepavvos. 

In short, it would seem that Heraclitus was conscious of the syn- 
onymy of all these terms, and thus conceived of the logos as a distinct 
substance, the active principle and ruler of the world. Thus, the Chris- 
tians—still today—would with good reason recognize in the thinker of 
Ephesus a prophet of their God.* 

But as Surig has shown, there is a difficulty in this: If Heraclitus 
had already had this conception, if he had already put the Logos there 
where Plato was to put the Good, Aristotle the Immovable Mover, 
and the Christians God, how is it that Plato said nothing of it, nor did 
Aristotle, although they knew the work of Heraclitus very well (and 
not only the fragments of it which remain for us) and although Plato 
mentioned a similar attempt, that of Anaxagoras, who put the Nods at 
the head of all things? 

But no, they do not report anything like that of Heraclitus. How- 
ever, the term “logos” is among those which they employ, either with 
respect to Heraclitus or otherwise, but never in the sense of an active 
principle and director of the world. For them (as Surig has shown), the 
logos of Heraclitus is his doctrine, and this doctrine exhausts itself in 
three points: the general flow of things, the equivalence of the one and 
the all, and the harmony of opposites. 

It is not, let us repeat, because of lack of interest in the notion of the 
logos: much to the contrary, this notion was adopted by Plato and 
Aristotle, and if they developed it, it was in senses altogether different 
from those which the Stoics gave it and attributed to Heraclitus. 


* Such is, e.g., the attitude of Mazzantini, Eraclito (1945). 
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Moreover, Plato (or Socrates) even endeavored to defend the posi- 
tions of Heraclitus concerning the logos against the deformations 
made by the philosophers—Sophists and Heracliteans—who claimed 
to follow him. Against the Sophists he maintained that the logos is not 
only a means of combat, but that there is a logos in reality: against the 
Heracliteans, who saw (or looked for) the truth in words, he main- 
tained that truth is only in the logos, that is to say, in the sentence or 
judgment. But finally (in his Letters) he went beyond the Logos, in 
posing, as the supreme degree to which knowledge can reach, above 
words, the ideas. 

As for Aristotle—who knew the text of Heraclitus to the point of 
being able to discuss the place of a comma in it (before or after dei, 
First Fragment)—he maintained, in line with his predecessors, Heracli- 
tus and Plato, that only in judgment is there truth. And he went 
beyond the logos as judgment in discovering the purely formal mecha- 
nism of the syllogism. 

It is then evident that, for Plato, the logos belongs to the sphere of 
epistemology, and for Aristotle, to the sphere of logic. Neither of them 
made a metaphysical, ontological being of it. Shall we therefore con- 
clude that they failed to see that this value of the logos already existed 
in the thought of the obscure Ephesian? 

Or shall we, with Surig, go to the other extreme and say that to 
Heraclitus, the Logos was simply his teaching: When he said that 
things happen according to the logos he meant “according to the doc- 
trine he had been teaching, namely that of incessant flux, equivalence 
of one and all, union of opposites”? 

More than a quarter-century ago, E. Hoffmann put in relief the 
fact, until then unrecognized, that the logos is an act of speech, a dis- 
course.® But this logos does not simply exist in Heraclitus’ mind. It 
has, according to his own statements, an objective reality. On the 
basis of Hoffmann’s study, but also of some reservations formulated 
with respect to it by Calogero (another Italian scholar), Pagliaro (an 
Iranist, by the way) was able to specifyf that the Logos, as it appears 
in the First Fragment, has two aspects, the one verbal, the érea, the 
other real, the épya, and that there is no opposition between these two 
aspects, as Hoffmann maintained but, on the contrary, it is precisely 
their union, their reciprocal correspondence, which constitutes the 
logos. In other words, the logos, the true discourse, exists not only in 
language but in things as well: It is the agreement of the sentence with 


5 Die Sprache und die archaische Logik (1925). 
6 “Eraclito e il Logos,” Saggi di Critica semantica (1953), p. 131. 
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what it represents. Now, can this truth, which is in the sentence, be 
already in the word? Yes, on the condition that this word, like reality, 
combines opposites: thus £s signifies life or, the opposite of life: the 
bow which kills. 

But if the word is univocal, thus ávoóos, it is necessary to associate 
with it its opposite, xá8oóos, in order to express the reality. 

The logos is, then, the form according to which all things take place: 
It is the norm of each thing; for example, the soul, the yvy, has a 
logos. 

But did Heraclitus go further? One might perhaps adduce on the 
logos as a substance the testimony of Sextus Empiricus who said: 

It is then by drawing in by inspiration this divine logos that, according to 
Heraclitus, we become intelligent, and while forgetful during sleep, become 
sensible again on waking. For during sleep, as the passages of the senses are 
closed, the mind within us is cut off from its natural union with the enveloping 
substance—only the connection by way of respiration, like that of a root, 


being preserved—and being thus parted it loses the power of memory which it 
previously possessed, etc. 


It is, of course, only too easy to dismiss this testimony as a late, 
rather coarse interpretation of Heraclitus’ doctrine. We might cite a 
fragment in support of it, but on condition that we take 76 cégov as 
a synonym of logos—which is by no means certain: Of all those whose 
discourse I have heard, none arrives at the realization that that which 
is wise is set apart from all things (Frag. 108). 

Be that as it may, we must admit that the logos was not for Heracli- 
tus an active, directing principle; otherwise, Plato and Aristotle would 
have said so. 

On the other hand, Heraclitus’ logos was not purely epistemological 
or logical, for such a distinction had not yet been recognized by the old 
Ephesian sage. I mean that the notion of a purely abstract principle 
was yet to be born. We may safely conclude, then, that the logos was 
at once mental and substantial but not active. It was the objective 
iruth, according to which all things happen. 

Let us now turn to India and Iran. In the Veda, Rta plays a con- 
spicuous part. What did it mean exactly? 

Ever since the Petersburg Dictionary appeared, whose opinion was 
taken over notably by Bergaigne and Oldenberg, it has been custom- 
ary to see in the ría not only truth (ríám vad means “to tell the truth’’) 
but the order of things, be it in nature, in the liturgy, or in the moral 
conduct. It could be inferred that the Indo-Iranians had conceived of 
a sort of great cosmic law, controlling both the course of the heavenly 
bodies and the behavior of men. 
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Against this interpretation Lüders protested in 1910. He main- 
tained that the Vedic authors did not have the notion of a universal 
order. fia is merely the truth, the non-lie. 

Unfortunately Liiders died before publishing the full demonstration 
for which he had been amassing material for thirty years. And this is 
one of the unfortunate circumstances to which I alluded: his manu- 
script, retrieved in a rather bad shape from a shelter in Germany, was 
published only in 1951-60 (2 volumes), and the book was therefore 
largely obsolete when it appeared. It is a pity that Liiders was 
unable not only to take the recent literature into account, but also to 
take part in the discussion which the publication of his book seems to 
have revived. 

Liiders obstinately maintains that the only possible translation of 
rta is truth, Wahrheit—a translation which can only be upheld by 
stretching the meaning of the German or English term so as to include 
notions which are not usually part of it—such as 'cosmic power." 

Why then stick to Wahrheit? Why this obstinacy? The reason is, I 
think, because Lüders thought (perhaps rightly) that he had discov- 
ered in Wahrheit the original meaning of the word. 

If the ría, he said in substance, is supposed to influence the course 
of the stars and human conduct, ritual or otherwise, it 1s by virtue of 
the magical power of the true utterance, of the exact formula uttered 
in the cult. The ceremony which brings this power into play is well 
known, although its name is not attested in Sanskrit: it is the sac- 
cakiriyà of the Pali texts. In order to obtain the favor of a god, one 
pronounces a truth (not necessarily a reminder of a former favor of this 
god), and this secures success. 

Lüders shows that this ceremony is already Vedic and even more 
ancient. It enables us to understand the mythical role which ria plays 
in many passages of the Veda: by ría (or by brahman, or by vàc 
“voice,” etc.) has been opened the Vala, the cavern from which come 
the waters and the light; it is by rta, by pronouncing the rta, that the 
eclipse of the sun has been conquered: and ría is the instrument of the 
Rbhus in their thousand miraculous exploits. 

Liiders’ analyses have had at least one positive result, by showing 
the magic origin of the cosmic value given the ría. But Lüders thought 
he had discovered in the Veda this process by which a mere utterance 
from the mouth of men becomes a force in the universe. It is more dif- 
ficult to follow him here, for we do not witness the process developing 
in the Veda; we see only the result of it. 

As Gonda has shown in his review of Lüders' book published in 
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Oriens, and in the second issue of History of Religions (p. 256), we 
cannot distinguish in the Veda a first stage in which Ria was conceived 
of as a mere Begriff, and a second stage in which this Begriff assumed 
a sensible form. From the earliest texts on, we find the conception of 
the ria as an objective, cosmic power. And this conception is not only 
Vedic, but is found also, as we shall see presently, in Iran. 

Meanwhile a certain parallelism may already have become notice- 
able between the Rta-Asa problem and that posed by the logos in 
Heraclitus. And on both sides we find in the last analysis a notion 
which is neither purely objective nor purely abstract, but both at 
once. 

But there is more to come. As Liiders again has shown, in a large 
number of passages rta is synonymous with brahman, that is to say, 
with “hymn,” with *^Kultlied." One can deduce from this, as well as 
from passages in which sia means ''truth," the meaning, at once gen- 
eral and precise, of rta as “any true statement about God, his powers 
and his exploits” (jede wahre Aussage über den Gott, seine Kräfte und 
Toten). What is more important is to ascertain—which Lüders has not 
done, but which will be useful for us—that this cosmic power which is 
rta is rarely the subject of a sentence: almost always, it is in a case 
other than the nominative, and most often it is in the instrumental. 
The world has been created “by means of rta,” it is regulated "by 
means of rta” (rtena). 

Returning to Lüders, we make, with him this time, another interest- 
ing statement. Ria, cosmic power, is localized and materialized. Often, 
under the name of “great rta,” it is placed in the supreme heaven, with 
Agni (fire) in the celestial waters from which arise the sun and the 
dawn each morning, and where soma, the sacred liquor, also resides. 
This supreme heaven is also the world of sükrta, that is, the Paradise 
where men enjoy the recompense of their good actions. 

It is from the supreme heaven that the inspiration of the sacred poet 
comes, and that is why (as Paul Thieme, a disciple of Liiders, has 
shown in ZDMG 102, p. 112) one reads: prd bréhmaitu sddandd rtdsya: 
“may prayer (brahman) rise from the abode of rta” (RV VII. 36). 
In other passages it is rta itself which “inspires” the priest and this is 
expressed concretely, either by the root évas ‘“‘to breathe” (ridm 
asusändh “those who breathe ría," etc.), or by the root vat (ápy 
avwatann rlám, "they have insufllated the gift of the word, the ría"), 
and we must remark, with Thieme and Renou, that “the idea is al- 
ways that of insufflating a spiritual force into the soul of the poet” and 
that “it cannot be chance if an old name for the inspired poet, lat. 
vales, covers exactly this rg-vedic root." 
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The practice of satyakriyà is even more ancient than the Veda: this 
seems proved by the fact that one finds its analogue in the Avesta. 

In consequence, the movement from the sense of “true prayer” to 
that of “cosmic power” can itself be of Indo-Iranian date and will then 
give account of the cosmic sense of A3a in Iran as it explains that of 
ría in India. But before turning to Iran it is necessary to note in the 
Indian thought two remarkable parallels to the semantic process 
which Liiders’ theory postulates. As Van Buitenen has recently dem- 
onstrated’ the term aksara, already in the Rig Veda, claimed the posi- 
tion of a supreme principle, without however for a moment ceasing to 
mean ''syllable." And the parallel with ría goes further in that, as 
Agni was said to abide in the womb of the ría, so was it addressed as 
“most excellent Fire, sparkling in the syllable which is thy mother’s 
womb... ; seated in the womb of the sia” (RV 6. 16. 35-36). 

On the other hand—and this was noticed by Liiders himself—after 
the time of the Rig Veda, in the Atharva Veda and in the Brahmanas, 
ria fell into disuse as a cosmic principle. But it was replaced, suc- 
cessively, by two other terms, tapas, “asceticism,” and brahman, 
"prayer." It is especially the latter which interests us, for if it is true 
that brahman was a synonym of ría, one sees that in the one case as in 
the other, the same semantic process shows itself: because prayer had a 
constraining force on the gods, it was raised to the rank of cosmic 
principle, and the elevation of brahman only repeats, at the time of the 
Brähmanas and in a sense before our eyes, the evolution of meaning 
which rta had undergone during the Indo-Iranian period. 

If now we turn toward Iran, we see there the effects of this pre- 
historic semantic evolution. That Arta was already conceived there as 
a “Power” shows in the usage made of it in proper names such as 
Artaxéa6ra (name of Artaxerxes, meaning literally: “who holds his 
power from Arta”) or Artafarnah (“who has his glory from Arta”). 
And this role of Arta is more ancient than our most ancient Iranian 
documents, for one finds it also in many names of Aryan chiefs at- 
tested in the cuneiform sources between 1600 and 1250: Artamanya, 
Artašumara, etc. 

The Avestan form of arta, Aša, shows clearly the same meanings as 
the Vedic term. Just as ría was opposed to druh “lie,” so aša opposes 
itself to druj; and this opposition has, in the Zoroastrian system, a 
truly cardinal importance, for it orders in a way the entire Iranian 
dualism: on one side the asavan, the good ones, on the other the drag- 
vant, the evil ones. However, since it could be objected that this is a 


7 JAOS, 1959, pp. 176 ff. 
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purely Iranian development, or even a purely Zoroastrian one, it is 
best left out of account; we can then consider only the Old Persian 
term, aridvan. This connotes a quality of the deceased (‘‘and may I, 
dead, be aridvd, says Xerxes, Persepolis h. 48), which corresponds per- 
fectly—as shown recently by Kuiper®—to Vedic rtavan, an epithet of 
gods, of the deceased fathers, and of death, the essential point being 
that ría is lined up with the domain of death: “‘it is regularly hidden 
where the sun's horses are unharnessed" (RV 5. 62, 1). It is also appar- 
ent that asa is connected with afterlife, for a passage of the Gathas 
(Y. 30. 1), in Kuiper's novel interpretation,? speaks of “‘the bliss of 
Asa.” 

Furthermore in the same way that rta signified “truth,” Aša is 
’AAndeıa in the translation that Plutarch gave of it (undoubtedly fol- 
lowing Theopompus). Again, in the Gathas of Zarathustra Asa is very 
seldom the subject of a sentence. One says more often that a thing 
takes place asat haca, ‘‘according to ASa,”’ just as in Vedic one has the 
instrumental far more often than the nominative of ría. 

Aša, according to Zoroastrian cosmology, is the patron of fire; fire is 
the auxiliary of the truth (and not only, as in the ordeal, of justice and 
of truth at the same time). Let us listen to the prophet (31:19): “They 
have heard (your words and maxims, he says to the Lord) by him who 
thinks of Aša, by the healer of the world, by the man who knows, O 
Lord, and who uses his tongue at will in order to speak correctly, with 
the aid of thy brilliant fire, O Wise One.” 

Aša, like Ria, is, in short, luminous. In another stanza, and in a 
style which seems to anticipate Bossuet, the prophet cries: “He who 
first created intelligence through thought, who created Aša penetrat- 
ing the free spaces with light... .”” Moreover, according to Kuiper’s 
interpretation cited above, the bliss of Asa ‘‘manifests itself in the 
lights." 

We can conclude, without entering into more detail, that Iran, as 
India, presents us with a term which has had to signify first of all 
“true statement”; that this statement, because it was true, had to 
correspond to an objective, material reality; and that, as the discourse 
did, this reality must embrace all things; and, finally that one recog- 
nized in it a great cosmic principle since all things happen according to 
it. I am speaking of Iran and India; but does this not apply to Heracli- 
tus, to his true, objective, substantial Logos, according to which all 
things happen? 


8 Indo-Iranian Journal, 1959, p. 215. 
° Indo-Iranian Journal, 1963 (obligingly communicated in manuscript). 
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There is an obvious difference: ría is prayer, the sacred formula; 
logos is undoubtedly more profane: it is the philosophical formula. 
But the difference is not a radical one. The logos—and in general 
Heraclitus and all the first philosophers—disengage themselves from 
the sacred, but they are still in the process of doing so; that is, the logos 
is still tied, so to speak, to its origin. 

However that may be, a final table of what we have found in India, 
in Iran, and in Greece will bring out all the common points between 
the doctrine of A$a-Arta-Rta and that of the Logos, including the 
connection with fire (Table 1). 

Arranging the data according to geography, we shall put India on 


TABLE 1 
Greece : Iran India 
Infinite Lights rlásya yóni 
Logos ASa, artävan 
Bliss of Aša sukrtásya lokáh 
Fire (lightning) Fire Agni 
Will finally judge the | Instrument of eschato- 
world logical ordeal 
karà rÓv Aóvyov TÓvÓe asät haca rténa 
Inspiration Inspiration 


the right, then at its left Iran, and finally Ionia; and we shall give to 
each entity the place which it occupies in the cosmology of which it is 
part. 

At the top right is the ‘‘abode of ria” (riásya yóni)—where, notably, 
Agni, the fire, resides also and which, besides, is the “world of good 
actions” (sukrtdsya lokdh), the paradise of the just. And from above 
rta descends as an inspiration, an insufflation. 

In Iran, Aša, the luminous principle situated where other texts 
place the "infinite lights," is the abode also of the artdvan, that is, of 
the blessed. This À Sa is associated with fire, the instrument of ordeal, 
especially of the eschatological ordeal. 

Finally, in Greece the Logos, which, according to Sextus Empiricus, 
is beyond all things and which, from up there, inspires man; and ac- 
cording to which all things happen (xarà röv Aöyov rövöe), as in India 
rténa and in Iran asat haca. It is the celestial principle, which mingles 
more or less with—but is less active than—lightning, or than the fire 
which will finally judge the world. 

Shall we conclude from all this that Heraclitus knew the doctrines 
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of the Magi concerning fire and truth? It seems to me that nothing is 
opposed to this conclusion. But it is perhaps necessary to take note of 
some general analogies between Heraclitus and Zoroaster (which do 
not prove a historical influence) and some important differences 
(which prove that if there has been borrowing there has not been 
servile imitation). 

The general analogy which one can ascertain between the thought 
of Heraclitus and that of Zarathustra results from developments which 
had already taken place in Greece and Iran when the prophet and the 
philosopher appeared. Both, in their representation of the world, 
make use of entities, of abstractions, which are personified. In Greece 
it is already the case with Hesiod, for whom Heraclitus shows a certain 
contempt (perhaps because he was one of his masters); in Iran the use 
of abstraction preceded Zarathustra: rta-asa, for example, was already 
an Indo-Iranian notion. 

But there is another analogy: in Heraclitus as in Zarathustra the 
use of abstractions or entities was established in such a way that they 
took the place of the ancient gods. However, the rupture with these is 
more radical in the case of the Iranian prophet than it is in the case of 
Heraclitus, who nevertheless condemns the bloody sacrifices to the 
gods. 

Finally, however, there is a capital difference: Iran, beginning with 
Zarathustra and perhaps long before, irreducibly opposed good to bad, 
life to death. Heraclitus proclaims the harmony of opposites, between 
life and death (and other analogous pairs). There is here certainly an 
intuition, with that of the equivalence of the one and the all and with 
the mávra pec—in sum, the three principal points of his doctrine, ac- 
cording to Plato—which should be attributed to the genius of Greece. 
Nevertheless, as propounder and prophet of the Logos and of ever 
living fire, it would seem to be apparent that Heraclitus owed some- 
thing to old Iran. 
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THE MEANING AND END OF RELIGION 
A SYMPOSIUM 


What is in a word? One can find much uneasiness with the word 
Religion these days. The last generations have voiced this uneasiness 
in different ways. Within the theological disciplines we are familiar 
with the Barthian contempt for Religion; and today the term “religion- 
less Christianity” engenders delight and horror in the theological camps. 
Other disciplines try to find their own precision in their approaches to 
religious phenomena. In this situation we have found Wilfred C. 
Smith’s study, The Meaning and End of Religion,’ a stimulating and 
clarifying work as he places the discussion in the context of comparative 
religion and gives it a firm basis in the history of the word Religion. 
For that reason we have gathered the following reactions from three 
different perspectives: J. Duchesne-Guillemin, Professor of History of 
Religion at the University of Liége, Belgium; John Glasse, Systematic 
Theologian and Professor of Religion at Vassar College, Poughkeepsie, 
New York; and Hjalmar Sundén, Docent in Psychology of Religion at 
Uppsala University, Sweden. 
The Editor. 


* Wilfred Cantwell Smith, The Meaning and End of Religion. A New Approach 
to the Religious Traditions of Mankind (New York: Macmillan, 1962; Paperback 
edition: A Mentor Book [The New American Library, 1964]). In 1964 Professor 
Smith came from McGill and its Institute of Islamic Studies to the Faculty of 
Harvard Divinity School and is Director of the Center for the Study of World 
Religions. 


RELIGION ET RELIGIONS 


M. Smith affronte avec franchise la question qui se pose à tout 
chrétien qui pense: comment se fait-il qu'aprés bientót deux mille ans, 
le christianisme ne soit encore qu'une religion parmi d'autres? Il ne se 
satisfait pas de la réponse d’Emil Brunner (citée p. 312): “Der christ- 
liche Glaube, der Glaube an den in Jesus Christus geoffenbarten Gott, 
ist nicht ‘eine der Religionen der Erde’.” Il pencherait davantage, 
semble-t-il, bien qu'il ne le dise nulle part, pour la solution de Barth, 
qui distingue entre la ‘religion’ et la ‘foi’. Sa propre solution est dif- 
férente, puisqu'elle tend à éliminer complétement, comme superflue, 
inadéquate, trompeuse, la notion méme de religion, au sens que l'on 
donne à ce terme depuis le siècle des lumières. Il rejette dans la “cumu- 
lative tradition" tout ce qui ne lui parait pas essentiel à la ‘foi’, y 
compris la théologie. Ce qui constitue la foi, c'est l'art, c'est la com- 
munauté d'appartenance, c'est le ‘caractère’, c'est le rituel et la mora- 
lité; c'est aussi, nécessairement, une certaine expression en idées et en 
mots, mais ce dernier point, oü éclatent les différences radicales, irré- 
ductibles, entre christianisme, Islam, mazdéisme, etc., est considéré 
comme une question compliquée et épineuse . . . 

L'objet de la recherche historique qui forme à peu prés la moitié du 
présent livre est de montrer que la notion de religion a une histoire et 
que, comme elle est née et s'est développée, ainsi pourra-t-elle, à notre 
grand soulagement, disparaître: “Religions, (écrit-il p. 322) either singly 
or together, cannot be true or false — as one rejoices to recognize once 
one is emancipated from supposing that there are such things in our 
universe. What a deal of sorrow has flowed from asking a wrong ques- 
tion . . ." On sent que cette solution l'a personnellement délivré d'un 
long tourment, en lui rendant accessible “the new possibility of our 
learning to appreciate religious traditions other than our own” (p. 305). 

Mais il ne se dissimule pas qu'avec cette solution, “Resistance at a 
certain level from Christians and Muslims will be particularly strong” 
(p. 328), à cause notamment de leur croyance respective, et mutuelle- 
ment exclusive, en “a transcendently hypostatized community." On 
peut penser que la résistance sera méme plus forte qu'il ne croit, quand 
on voit le peu de place qu’il fait, en matière religieuse, à l'autorité. 
Quand il écrit, “once man has tasted the freedom that comes with hav- 
ing eaten the fruit of modern knowledge, he can no longer be cajoled by 
outwardly imposed authorities” (p. 331), il parle évidemment en pro- 
testant, et si son autre phrase, “in all communities, of course, there are 


434 HARVARD THEOLOGICAL REVIEW 


members who no doubt legitimately are content to follow their leaders" 
(p. 324), ne contient pas un énorme et volontaire “understatement” 
(quand on songe aux millions de catholiques romains), c'est une énorme 
naiveté. 

Il ne faudrait pas cependant, à l'égard du catholicisme, étre trop pes- 
simiste. Sans parler de la tendance protestante qui s'y fait jour à l'oc- 
casion du Deuxiéme Concile du Vatican, je citerai seulement un livre 
récent d'un Pére Dominicain (qui est à la fois mon éléve et mon maitre 
— pas pour les mémes choses!), Etienne Cornélis, Valeurs chrétiennes 
des religions non chrétiennes (Paris, Editions du Cerf, 1965). Aprés 
avoir cité avec une implicite horreur, *les opinions de Barth sur le point 
de l'opposition radicale entre foi et religions" (p. 80), il écrit fort tran- 
quillement, que “la joute entre théologiens n'assure pas nécessairement 
le vrai contact spirituel, car les formes autorisées de la pensée religieuse 
peuvent fort bien n'étre que des palais prestigieux, désertés par la vie” 
(p. 104), et, en pendant, “tant que le croyant n’a pas perçu dans celui 
qui a une autre foi que la sienne le coeur essentiellement fraternel où 
s’enracine cette foi étrangère, la rencontre des religions n’a pas eu lieu" 
(p. 105; italics mine). 


Quand on compare les diagrammes qu’a dressés M. Smith concernant 
le christianisme (p. 77) et l'Islam (p. 116), on est frappé de leur simili- 
tude. Celle-ci s'explique en partie, spécialement pour toute la période 
qui suit l'époque des lumiéres, par l'influence de la culture européenne 
sur la culture musulmane: c'est évidemment à l'imitation des Européens 
que les musulmans, depuis environ trois quarts de siécles, parlent le 
plus souvent de (l'Islam, et trés peu de ‘la foi”, de même que les chré- 
tiens modernes parlent plus souvent de ‘christianisme’ que de ‘foi chré- 
tienne! ou de ‘religion chrétienne’. Mais la tendance est bien antérieure 
au siècle des lumières: d'un côté comme de l’autre, ‘la foi” n’avait cessé 
de perdre du terrain. Cependant, les commencements ont été différents. 
Alors que, dans le christianisme, le mot ‘religion’ ne commence à con- 
currencer ‘la foi’ qu’à partir de la Renaissance, il se trouve déjà dans le 
livre de base de l’Islam et gagne bientôt du terrain. La raison en est 
simple: “Islam was proclaimed by Muhammad and accepted by its early 
adherents in a world in which religious communities in our systematic 
sense, organized as independent entities, were already in evidence" (p. 
86), ce qui n'avait pas été le cas pour le christianisme. Puis, dés la 
conquéte foudroyante des mondes romain et persan par les sectateurs de 
Muhammad, la confrontation eut lieu nécessairement, dans la mesure oü 
les peuples conquis n'adhéraient pas à la religion conquérante; le chris- 
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tianisme, au contraire, n'eut affaire, dans l'Europe médiévale, à aucune 
autre religion organisée. Ce n'est que peu à peu, sous diverses influences 
extérieures, que le christianisme, d'abord préché comme une foi et pro- 
pagé comme tel, devint une religion. Smith montre bien que ni l'ancien 
orient (p. 60), ni l'Inde (p. 63), ni la Chine (p. 69) n'ont connu ou ne 
connaissent l'équivalent de notre notion de ‘religion’. 

Muhammad, en tant que fondateur d’une religion (dim), avait eu un 
précurseur et un seul. Comme le rappelle Smith, Mani, le premier, fut 
conscient de créer une religion en concurrence avec les religions exis- 
tantes, à savoir, le mazdéisme, le christianisme, le judaïsme, le boud- 
dhisme. Une question, maintenant, que M. Smith ne me parait pas avoir 
nettement posée est celle de savoir si Mani avait à sa disposition, en 
Iran, la notion de religion avec un terme la désignant. L'expression den 
i mazdésn 'religion mazdéenne' figure, comme l'a relevé Smith (p. 288) 
dans les inscriptions de Karter, qui sont postérieures (légèrement) au 
début de la prédication manichéenne. Smith écrit que c'est peut-étre là 
qu’elle apparaît pour la premiére fois, non sans ajouter, avec une char- 
mante prudence, “I may be wrong.” Il se trompe en effet, puisque Pin- 
scription araméenne d'Arebsun, généralement datée du 2* siécle avant 
notre ère, parle, par deux fois, de la religion mazdéenne, dén i mazdésn 
(cf. ma Religion de l'Iran ancien, 1962, pp. 29 et 253). 

Du reste, l'Avesta contenait déjà l'expression daénà mazdayasni, que 
Smith aurait peut-être dû citer tout au long, au lieu d'en citer seulement 
le premier mot. Et il s'est peut-étre trop háté d'acquiescer à l'opinion de 
Nyberg, qui écrivait que nous ne trouvons pas dans l'ancien Iran l'idée 
abstraite de ‘religion’, mot sans équivalent en iranien. Smith a bien dit 
que Nyberg plaidait contre la traduction habituelle de daënä par ‘reli- 
gion’ (p. 248). Il aurait pu ajouter que Nyberg n’a convaincu personne: 
C'est par un parti pris de primitivisme (faisant de Zoroastre un chamane, 
etc.) qu'il tentait d'éliminer les termes abstraits, en les remplacant par 
des collectifs. Mais la langue méme résiste à cette tentative: les ‘en- 
tités’ zoroastriennes, par exemple, s’expriment par des mots qui sont des 
abstraits. Le mot daénd a trés certainement, lui aussi, le sens ‘abstrait’ 
de ‘religion’, quelle qu’en soit l’étymologie; on en trouvera quelques 
autres, non mentionnées par Smith, dans ma Religion de l'Iran ancien 
(p. 329 sq.), à quoi il faut encore ajouter celle qu'avait proposée Mik- 
kola, Wörter und Sachen, 1910, p. 217, par *da&mnä, cf. gr. daimön. 

Smith se demande (p. 276 sq.), assez vainement, à mon avis, quel est 
le nom qu'on donne à la religion de Zoroastre dans les langues europé- 
ennes. Peu importe l’isme, si dès Avesta on a eu daénd mdzdayasni! 
A l’époque pehlevie, dën survit encore dans quelques composés, comme 
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l'a finement noté Smith (p. 289), au sens de ‘piété individuelle’; mais 
cela ne doit pas nous faire perdre de vue que dans l'immense majorité 
des cas, c’est le sens de ‘religion’ qui a survécu. 

Le terme arabe din, d’origine sémitique, en se rencontrant avec den, 
d’origine indo-européenne, offre un cas surprenant de coïncidence, trop 
peu remarqué par les linguistes. Grâce à Smith, ils trouveront la 
question parfaitement exposée (p. ror sq.). Il est curieux que l’un des 
groupes de sens tirés de la racine sémitique, à savoir conformity, pro- 
priety, obedience, usages, customs, standard behaviour" semble avoir 
été comme prédestiné à fusionner avec celui de dén ‘religion’. 

Smith note à propos du terme de judaisme, que ce fut peut-étre la 
première fois dans l’histoire humaine qu’une religion reçut un nom (p. 
72). Si c'est vrai, cela tient d'une part aux ressources de la langue 
grecque (le suffixe -ismos n'a d'équivalent exact dans aucune autre 
langue, et toutes les nótres l'ont hérité du grec), et, d'autre part, au fait 
que le peuple juif fut, le premier, amené par l’histoire à trouver dans 
ses croyances et usages religieux le symbole de sa nationalité. 


J. DUCHESNE-GUILLEMIN 


FAITH, HISTORY, AND IDENTITY 


Here is a major attempt to make students of religion and men of faith 
wake up to a verbal and conceptual usage that has only recently, Pro- 
fessor Smith contends, come to dominate and frustrate them. This usage 
holds 


... that there is in human life and society something distinctive called ‘rel- 
gion’; and that this phenomenon is found on earth at present in a variety of 
minor forms, chiefly among outlying or eccentric peoples, and in a half-dozen 
or so major forms. Each of these major forms is also called ‘a religion’, and 
each one has a name: Christianity, Buddhism, Hinduism, and so on. (p. 15) 


Because this scheme is unnecessary and misleading, Smith urges that 
we reject it and adopt, instead, an alternative theoretical framework that 
promises to succeed where this has failed. 

The stakes are high. One is truth. The author also hopes that his 
new conceptual scheme will enable us to understand man’s past religious 
life in such fashion that it will help to resolve the capital problems of 
our time — the personal problem of finding meaning and the social one 
of transforming the emerging world society into a world community. 
His proposal centers, then, in the conceptual ingredient of that self- 
consciousness according to which we act in the present, between past 
and future. In proposing the same scheme to scholarly observers and to 
men of faith, he writes with a lively sense that both are caught up in 
history and that both are agents that affect its course. My remarks will 
deal mainly with his conceptual scheme itself, because that is what he 
proposes for our consideration. Still, I think it important to underscore 
at the outset this larger vision which the concepts intend to subserve. 

Precisely what, then, are we to reject? The term “religion” had best 
be dropped altogether. As to the concept indicated by that term, what 
Smith advocates can be brought into focus by his own discrimination of 
four senses in which we employ “religion.” I shall recur to these in 
what follows. There is (1) personal piety; there is an overt system, 
which occupies space and time and has a specific character with two 
aspects, (2) being an ideal system (the true essence of Christianity, 
e.g.), (3) being an empirical phenomenon studied by historians or sociol- 
ogists (the Christianity of history); and there is (4) religion as a ge- 
neric summation. Sense (1) serves to distinguish the quality of a man’s 
life from indifference or rebellion, (2) and (3) distinguish one reli- 
gion from another, and (4) distinguishes religion from other aspects of 
culture, such as art or economic activity. In terms of this conceptual 
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analysis, then, we can say that the author argues for abandoning senses 
(2), (3), and (4) — every meaning of “religion,” that is, except per- 
sonal piety. 

As a positive alternative, he recommends that we work with two con- 
cepts, “cumulative tradition” and “faith.” Faith obviously embodies 
the one sense he wants to salvage from current usage. It means per- 
sonal piety, or ‘‘an inner religious experience or involvement of a par- 
ticular person; the impingement on him of the transcendent, putative 
or real." (p. 156) Cumulative tradition, on the other hand, means “the 
entire mass of overt objective data that constitute the historical de- 
posit, as it were, of the past religious life of the community in question: 
temples, scriptures, theological systems . . . , anything that can be and 
is transmitted from one person, one generation, to another, and that an 
historian can observe.” (pp. 156f.) Together, faith and cumulative 
tradition constitute an “amalgam of inner piety and outer institution,” 
of which the bond is a living person. 

Although he claims to reject all senses of religion except (1), which is 
assimilated to his concept of faith, Smith’s exposition leads me to be- 
lieve that he rejects only one of the three remaining senses thoroughly. 
That is (2), the fixed, definable essence of a particular religion. Here 
is the salient target of his polemic. Once that essence (2) is extracted 
from its historical manifestations (3), these latter phenomena turn out 
to constitute the referent of his own concept of cumulative tradition. 
Moreover, instead of dispensing with a generic summary of religion 
(4), he seems actually to use both his new categories to perform just 
that task of generic summation. What I mean will, I hope, emerge in 
what follows. 


II 


Turning from the content of his proposal, we can perhaps get at its 
theological significance by means of Smith's claims for it — in particular, 
the consequences he anticipates it will have for theologians. Let us 
begin with the most striking coincidence among these consequences. 
On the one hand, he expects that, within the terms of his two categories, 
it will be possible for a theologian to say whatever he wants to say 
about his faith, not only about its past tradition but about its present 
meaning. On the other hand, Smith expects Christian and Muslim 
theologians to be the most threatened by his proposal (at least on certain 
levels) and to remain most resistant to it. 

Surely the latter expectation is borne out by the contradiction between 
his leading negation and the defining feature of Biblicism in Protestant 
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theology.! Where the abiding norm of Christian faith and practice is 
held to be the propositions of Holy Scripture, there is a case of what 
Smith wants most to expunge from the meaning of religion. For it 
assumes that in the flux of history we find a fixed, definable essence of 
Christianity, which presents the unchanging mind of God himself. It is 
not necessary to recount the arguments he mounts against this assump- 
tion — ones that invoke the changes of history and the relativity of 
religious utterances to persons immersed in changing traditions. But it 
is worth noting that he has shaped his concepts of cumulative tradition 
and faith so that those considerations do tell in favor of these concepts. 
When he writes, The traditions change. Men's faith varies. God en- 
dures," (p. 192) he does not intend to remark on random accidents in 
man's religious life. Rather, he asserts that these actually constitute 
abiding features of that life, wherever it occurs. His concepts of cumu- 
lative tradition and faith refer to this identifiable character. In other 
words, the definitive claim of Biblicist Protestant theology contradicts 
what looks like Smith's own version of an essence of religion in general 
(sense 4). 

Hardly at odds with it, however, is theological thinking such as H. 
Richard Niebuhr's, with its relating of transcendence and historical 
relativity in terms of internal and external history and its expression of 
relative faith in the absolute according to confessional method. Such 
theology faces the realities Smith stresses, tackles the problems they 
pose, and speaks in terms compatible with his scheme. It at least begins 
to tap the resources of historical relativism for his task of undercutting 
Christian condescension toward the faiths of other men. As such, it 
stands as a reminder that, between Smith's proposal and the New 
Testament, there have actually been precedents for this, more numerous 
and, I think, more ponderable than a reader is likely to gather from 
his own observations on the consequences of his proposal for Chris- 
tian theology.? Still, such precedents do confirm his claim that his 
scheme provides room for Christian theology to be itself. 


* Since reflection from within a tradition is what is most pertinent, I shall feel 
free to confine test cases to my own Protestant strand of Christian tradition. 
The limitations that result hardly need to be specified. 

* Incidentally, the height of his hopes for understanding the faith of men in 
other traditions suggests that, among those precedents, he has affinities with a 
more universalistic stance toward religious particularity, which found expression in 
Logos theology, scholastic philosophical theology, and natural religion. At any 
rate, these hopes of his show that his appropriation of historical relativity is less 
radical than that made by Troeltsch and his successors. For recent reflection upon 
issues posed by the latter, see Gordon D. Kaufman, Relativism, Knowledge and 
Faith (Chicago: The University of Chicago Press, 1960). 
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Having glanced at limits within which theology can be compatible 
with Smith’s conceptual apparatus, I want now to consider a more 
ambitious claim. This is that his scheme can be useful to theologians in 
their work, indeed, even more so than its alternatives. I want to test 
this by noting ways in which his proposal impinges on a theological issue 
that occupies some of us, at least, at the moment. I mean the theoretical 
tasks posed by difficulties in our recognizing the reality of God, given 
widespread impressions that that reality is illusory or irrelevant and 
that our talk of God is meaningless. Some call it “the death of God.” 
Although this is manifestly not solely a conceptual problem, what help 
does Smith lead theological workers to expect from his proposal? He 
says that it can help men of faith acknowledge the realities relevant to 
religious living (viz., history, persons, God); that it can focus problems 
accurately and provide conceptual tools helpful in handling them, at 
least regarding prolegomena; and that it provides terms of discourse 
common to participants in and observers of religious life, thus facili- 
tating discussion between them. 

A. In the first place, what is the impact of Smith’s most thorough- 
going denial — his denial that any particular religion has a fixed, de- 
finable essence? It follows that one’s concern with my problem cannot 
be justified by saying that access to the reality of God is required by 
the essence of Christian tradition. Nor, for that matter, could that 
move justify the importance of any other part of this tradition. Hence, 
when “death of God” theologians let God-talk go as an expendable 
item, their case cannot be written off in turn by simply defining Chris- 
tianity according to its history. By acknowledging that priorities in 
theological reflection are relative to the faith and the choices of persons, 
as well as to their traditions, Smith’s leading negation inclines us toward 
determining these priorities through discussion, rather than by unre- 
flective custom. And this includes debate with dissenters, as well as 
with those who hew to tradition. No doubt this could favor concern 
with the situation, even over the message. But it does affect how one 
goes about ranking the importance of the issue I have cited, and it 
does so in a way that elicits discussion. 

B. Turning to the positive side of Smith’s proposal, what can be said 
about the bearing of cumulative tradition? This concept refers (for my 
present purpose) to what is left of the history of Christianity, after one 
has extracted from it the fixed essence that allegedly shaped its showing 
in history. With the apodictic authority of the past thus broken, cumu- 
lative tradition brings to theological reflection only such weight as it 
can commend to the faith of men who are living now. But, if no more 
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than that, then surely no less, either. For the concept of cumulative 
tradition encourages me to observe precedents in Christian history 
about God's disclosure of himself, the modes of human recognition of 
him, and their various fates. I may even remark on the preponderance 
of God-talk over bans upon it in this tradition, and how reference to 
God has inter-locked with Christianity’s other components. All this is 
legitimate, so long as the salient negation prevails and past tradition is 
kept accountable to present faith and decision. But this category of 
cumulative tradition does more than serve as a treasury of such items 
from the past. Its form reminds one that his tradition has accumulated 
through changes, and this implies that change can be expected to prevail 
in the future, as well. 

C. Smith’s other category, faith, furthers my project more decisively 
than do other parts of his proposal, but it achieves this only by calling 
into question one of his own claims. Despite his hesitations about de- 
fining faith, he has so delineated this category that personal involve- 
ment with transcendence constitutes the religious quality of life. (pp. 
156, 183) This also delimits his other main category, when it is this 
understanding of faith that keeps cumulative tradition from merging 
into the history of all human activities. In short, a basic component 
of his positive proposal grants to our involvement with transcendence a 
role that is constitutive. Consequently, this category not only supports 
what I want to say about the importance of "the death of God," qua 
problem; it also favors the direction in which it seems to me most 
promising to work on that problem. (We should seek to elicit analogies 
between Christian language about God and language that refers to ulti- 
mate reaches of experience common to men who recognize the disclosure 
of God in Jesus Christ and men who do not.) But this aid comes to my 
project from precisely the point in the author's scheme that would pre- 
vent *death of God" theologians from saying something that is impor- 
tant to their Christian faith. The point is just this: Smith's dominant 
understanding of faith requires far more access to the reality of God 
than they find viable. This would seem to require that he either rule 
these men out of the company of theologians or forfeit his claim to let 
Christian theologians say what they want to say about their faith. This 
dilemma could be eluded, however, if the author were to work with a 
type of definition of faith that is more inclusive. There are signs that 
he does this, and I want to return to this point. 

D. Finally, there is a consequence that flows from Smith's way of 
using both his concepts. I mean his applying the same conceptual 
scheme to every faith and tradition. Against Barthian assimilation of 
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Christian concerns to divine revelation and relegation of other faiths 
to the sin of human religion, Smith holds that using the same categories, 
all around, can help the Christian theologian. The requirements of my 
problem support this claim. For persons to whom God-language seems 
meaningless need help in recognizing analogies between this language 
and languages meaningful to them. Despite the differences that must 
finally be acknowledged, this task nevertheless requires common terms 
of comparison with which to begin. The author's use of his categories 
provides this, at least for faiths and religious traditions. These comprise 
one field of discourse relevant to the problem, although that field is not 
itself inclusive enough to resolve the problem. 

So I conclude this minor test of the utility of Smith's scheme with 
a judgment that his claim for its helpfulness does receive justification 
from one theological task, at least. Perhaps someone more engrossed 
with issues in the relation of faith and history could have provided a 
more searching test, but the one made here is the most genuine one now 
available to me. If the utilities it has disclosed vary in magnitude, 
none of them strikes me as dramatic in scale. 

This fits one general impression with which the book has left me: 
doubt that the central concepts proposed actually have consequences as 
unprecedented, broad, and revolutionary as the author seems to expect. 
This impression no doubt rests partly upon my judgment that he has 
not rejected as many meanings of religion as thoroughly as he indicated 
that he would. But I suspect that it stems also from my decision to 
focus upon his conceptual proposal itself, rather than upon the larger 
context of presupposition, commitment, and vision that informs his 
argument and exposition. The bearing of his central concepts them- 
selves upon current Protestant theology may not strike me as revolu- 
tionary, but the outlook changes markedly when one shifts the center 
of attention. I readily agree that revolution would result from injecting 
Smith's larger vision into the status quo of religious traditions. 


III 


That this book has far more to it than meets the eye fixed on its 
formal proposal is part of my other general impression. The book re- 
veals an alert, wide-ranging, honest mind that is on the move. Its 
author is manifestly well along in a major effort to say what an un- 
common range of important considerations portends for all men, and 
his project is still in passage. On that level, one can only wish him well. 
On another level, that of his conceptual proposal itself, I should like to 
implement my wish by adding two remarks. 
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If Smith's dominant account of faith does cramp the style of 
“death of God” theologians, and thereby frustrate his own hope of pro- 
viding a scheme ample enough for all men of faith (II.C., above), that 
frustration may not be necessary. (The case is otherwise on the Protes- 
tant right, where we have seen how Biblicism contradicts an integral 
feature of the author’s proposal.) For his part, at least, this difficulty 
on the left stems from his having delineated faith as the involvement of 
persons with transcendence, or the impingement upon them of tran- 
scendence, putative or real. In principle, that is to say, it stems from 
defining faith according to the nature of its object. However, if that 
type of definition were replaced by a functional type (i.e., one stated in 
terms of faith's function for the persons involved), his aim at catholicity 
might be secured more fully, at least in the sector to the left. Actually, 
he has made some use of this latter type (e.g., p. 330, n. 12); but it 
remains occasional and peripheral in his exposition. His dominant pro- 
cedure undoubtedly has advantages. My own access to the full range 
of religious traditions is too limited for me to do any more than ask if 
the other alternative holds more promise for his intention. 

Professor Smith's polemic against the mischief caused by suppos- 
ing that religion in senses (2) and (4) involves fixed, clearly-defined 
essences leads him to assert: 4. . . essences do not have a history. . . . 
There is an inherent contradiction between history and this order of 
idea." (pp. r43f.) That the order of idea to be rejected, here, is not 
intended to be the metaphysical one, per se, is evident from his own 
metaphysical surmises — that his proposal implies process, for instance, 
and that God and persons are the only substances. It is rather a par- 
ticular metaphysical item that is at stake; and his polemic is surely 
justified, so far as it strikes the rigid notion of essence that he has in 
view. But that particular hardening of the categories hardly exhausts 
«this order of idea," nor does it exempt him from the need to consider 
alternative versions of that order. I have indicated how he actually 
uses his own concepts of cumulative tradition and faith to refer to abid- 
ing, identifiable characters of what he studies. And rightly so, on pain 
of his confusing his own study with studies of everything else. More- 
over, although his task understandably prompts him to accent change 
in history, his concept of cumulative tradition does recognize continuity 
in the data to which he holds himself accountable. Such considerations 
suggest that he might well consult metaphysical analyses of continuity- 
in-change that are less rigid than the one he rightly rejects. That his- 
tory need not contradict such an account of abiding characters may be 
obvious in the case of Whitehead, but we perhaps need to remind our- 
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selves that this claim can be argued even for a reconstruction of Aristotle 
such as Austin Farrer's? My point does not stand or fall with these 
particular instances, however, for it is a more general one. It is simply 
that Smith's denial of essence, fer se, is not really exhaustive in scope, 
that his proposal confronts realities of continuity and identity, as well 
as change, and that these make accounts alternative to the one he rejects 
worth considering. If his day-to-day work as historian does not demand 
this, his admirable concern for articulating that work's larger implica- 
tions may still elicit it. Responding to this lead is not likely to alter 
the theological consequences of his scheme, where his two central con- 
cepts already provide for certain identities-in-change. (That is, it is not 
likely to, on the level of generic summation about religion in sense 4). 
If a metaphysical account of continuity-in-change more congenial to 
history than the essentialism he has rejected should prove suggestive to 
him, the question of theological interest would arise rather on the level 
of particular religious traditions (senses 2 and 3). That question would 
be whether a viable alternative to rigid essentialism might limit the 
significance of Smith's most thoroughgoing denial — his rejection of a 
fixed, definable essence of any one religion (sense 2). For phenomena 
as complex and enduring as the religious traditions may well have modes 
of identity not recognized adequately by that rubric, nor by his present 
formulation of cumulative tradition. 
JoHN GLASSE 


® Austin Farrer, Finite and Infinite. A Philosophical Essay (Westminster [Lon- 
don]: Dacre Press, 1943; 2nd ed., London: A. & C. Black, 1959), ch. XXI. 


WHAT IS THE NEXT STEP TO BE TAKEN 
IN THE STUDY OF RELIGIOUS LIFE? 


In his stimulating book Professor Smith maintains that serious his- 
torical studies have made known what he calls the cumulative tradition 
of mankind's religious life to such an extent that a next step can be 
taken: “to discover and make known the personal faith of men that 
those traditions have served” (p. 170). 

Dr. Smith would like to drop the word religion; I think we had 
better drop the word faith. If I am not mistaken, what Smith invites 
us to study is the religious experience of men. If we call this experience 
‘faith’, we miss the heart of the matter. This is precisely what Smith 
thinks has happened to psychologists in their study of religious life, but 
there are many ways of tackling the problems of religious life from a 
psychological point of view. 

When psychologists started their study of religious life they thought 
of religion as an amalgam of inner piety and outer institutions or an 
amalgam of doctrine and the personal faith of men. One result of this 
amalgam theory was that psychologists concentrated their interest 
upon ‘inner piety’ and neglected to scrutinize the nature of religious 
traditions. 1 In inner piety they saw emotions and feelings, and what 
could be perceptual experience was disposed of as illusions. Pious 
people’s daily experience of divine providence was almost never treated 
of in a serious way. 

The great question for the psychology of religion, if it is not to miss 
the heart of the matter, is to ask in what way religious experience can 
be understood as perceptual experience.” 

First some remarks on perception. At every moment a human organ- 
ism finds itself faced with a rich variety of stimuli meaning danger or 
goal achievement. To deal with these stimuli the organism must select 
some, interpret them and complete them. The result of such interpreta- 
tion and completion we call perception. 

If we introduce a hypothetic variable, a ‘pattern’, we can say that 
interpretation and completion mean that the processes started by a 
stimulus always find and try to release an appropriate pattern in the 
brain. According to this view, a perception derives from the interaction 
between stimulation and ‘pattern’.2 What do I mean when I speak of 

! Cf. Henri Delacroix, ^Une école de psychologie religieuse,” Revue germanique 
1(1905), 226ff. 


2 Cf. J. H. Van Den Berg, Psychologie en geloof (Nijkerk, 1958). 
* Cf. F. H. Allport, Theories of Perception and the Concept of Structure (Wiley, 


1955). 
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“the release of an appropriate pattern”? An example will, I think, 
answer this question in an instructive way. 

The police in a small coastal town in northern Sweden have received 
news from Finland that two criminals have crossed the Baltic and are 
expected to make a raid on the Swedish coast. A patrol is sent out. 
They find that a cottage has been robbed and that two guns have been 
stolen as well as ammunition. A boat in the neighborhood of the cot- 
tage has been stolen too. They find the boat abandoned on an island. 
The patrol goes ashore to search the ground. The officer goes along the 
shore. Suddenly he throws himself down behind a rock to take cover, 
for he has seen a man aiming at him with a gun. He is waiting for 
whistling bullets, but nothing happens. He peeps out cautiously without 
being able to see anything. At last he rises to examine the ground care- 
fully. The only thing he can discover among the rocks is a beer bottle 
with its mouth pointing towards him. The officer’s eye must have reg- 
istered the round shape of the bottle-mouth, and this shape corresponds 
with an element in his mental set: the mouth of the gun he was ex- 
pecting to meet. 

We can say that a pre-formed greater pattern — “the meeting with a 
criminal aiming with a gun" — built up in his brain during his search 
was touched off or released by a minimal sensory stimulus. In this case 
the eye functioned not as a camera but as a projector. The round shape 
of the bottle-mouth is the only thing given, the gun and the man aiming 
with it are projections, and the unified perception is determined by the 
projected elements of the pattern. To begin with there is in this case 
no difference between a perception and a misperception. It is only in the 
light of his subsequent action that new perceptions forced our officer to 
correct his mistake. 

For a long time the visions and auditory experiences of mystics and 
other pious people were disposed of as illusions and hallucinations, as 
misperceptions of the same kind as that reported above. Some of these 
phenomena may be misperceptions, as the mystics themselves acknowl- 
edge, but in the light of subsequent action others cannot be dismissed 
as illusions. The experiences of some pious people have to be examined 
more carefully, and with special attention to the question: what sort of 
pattern conditions such experiences? When genuine religious experience 
was thought to be something which the soul was supposed to have inde- 
pendently of the body, such a question could not arise. 

When man is seen as an organism endowed with a brain, this question 
becomes the most important one in any study of religious life. What 
sort of pattern transmitted, for instance, to Teresa of Avila the inter- 
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esting experiences she has recorded in her Fundaciones? This pattern 
must be a role, the role of Christ, which Teresa had learned.* Roles 
may function not only as patterns of behavior but also as patterns of 
perception. If we know a role, we can anticipate the activity of the 
other whose role it is. We identify some incidents as his actions. In the 
Fundaciones Christ is for her ‘the other’, her working day is full of his 
intentions, commissions, encouragement, warning, punishment. For one 
who has not taken up the role of Christ all this may seem like interpreta- 
tions of incidents that may equally well be due to the play of chance. 
Some people think that this is really the case; but they have not con- 
sidered that a role-assumption, which can go to the point of exteriorizing 
the other, presupposes such a deep sympathetic entering into the latter's 
role that it probably results in a specific cerebral disposition in principle 
fully comparable with that which comes about in connection with the 
learning of a foreign language. Only when the cerebral disposition for 
the foreign language has attained a certain firmness and functional effi- 
ciency does it permit of meaningful experiences of previously incompre- 
hensible masses of sound. 

The ‘other’ is always there, but only at certain moments does Teresa 
hear his voice, and only once does she both see him and hear him speak. 
Such experiences are accessible only to those who through incessant 
devotional exercises have acquired the pattern which renders them 
possible. 

The simple, unequivocal world is a fiction. There are many experi- 
ential possibilities; how the experienceable is experienced depends on 
the subject's attitude and on the frame of reference, ‘the patterns’ to 
which he has recourse, be it at a particular occasion or in a more con- 
stant manner. If Smith will admit this — and what he has written in 
his book about ^windows' seems to prove his willingness to do so — I 
think he will also admit that, if a person is ‘religious’, the important 
thing is to know by what kind of patterns he is partaking in ‘tran- 
scendence’, transcendence being the experienceable as such. 

As soon as we realize that religious traditions are made not only of 


*The best orientation about the notion of ‘role’ in psychology is given by Dr. 
Anne-Marie Rocheblave-Spenlé in La notion de róle en psychologie sociale (Paris, 
1962). For a first introduction see Theodore R. Sarbin, *Role Theory," Ch. 6 in 
Handbook of Social Psychology, Vol. I, ed. by Gardner Lindzey (1954). I have 
tried to introduce this notion into the psychology of religion in my book Religionen 
och Rollerna (Stockholm, 1959). A German translation will appear before the end 
of 1965 (Alfred Tôpelmann Verlagsbuchhandlung, Berlin). Cf. also Hj. Sundén, 
“Die Religion und die Rollen," Archiv für Religionspsychologie 7(1962), 277-81, 
and *Die Rollenpsychologie als heutige Aufgabe der Religionspsychologie," ibid. 
8(1964), 70-81. 
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doctrines but also of systems of roles, we may perhaps for the first time 
in the history of comparative religion be able to give a description of 
religious experience satisfying both the observer and the observed. 

One such system of roles is found in the Bible, and one characteristic 
feature of the Bible is its concern with history. The Old Testament 
writers are interested in history because, to them, history consists of 
God's acts. From a psychological point of view the Bible contains the 
role God, a role which can be taken up by a human brain as a system of 
reference, as an organizing pattern. When this specific frame of refer- 
ence is present, all sorts of stimuli, which are neglected when the brain 
works only with technological systems of reference, will be not only 
recorded but also interpreted and combined into a percept: the activity 
of God. 

With Jesus a great new system of roles is created in the scenes and 
situations of the New Testament and subsequently in the life histories 
of holy men and women, martyrs and confessors during the ensuing 
centuries. 

Such a tradition is like the great system of a language. When a brain 
has been trained so that an organization of its patterns has been estab- 
lished, an entirely new organization of the perceptual world is possible. 
An individual who has made the Christian tradition his system of refer- 
ence identifies himself according to his situations and needs with the 
human beings and voices in this tradition. Identifying himself with 
such a human being or taking his role, the reader of the Bible (or of a 
biography of a saint) takes up the role of the other, who in the Biblical 
accounts (or in the life of the saints) is God. 

Where a technological system of reference can unify contents like 
things or the world (with shadows of destiny and chance), a religious 
system of reference permits people to hear the voice of God, to feel his 
presence, or to realize at a certain moment that they have, without 
knowing it, been led towards a point where God finally reveals himself 
to them. 

What this means can be well illustrated by the case of the German 
author and poet Max Dauthendey. At the outbreak of World War I 
Dauthendey was on a journey in the Pacific. Through the War he 
became isolated in the tropics and finally succumbed to a fever in Java 
in the year 1917. On the last page of his Bible was found the following 
note — of course not intended for publication: “Tosari [East Java, 
Tengger Mountains]. Saturday June 3o, 1917. (For five months I 
have been at 6,000 feet above sea-level.) This morning when I was 
reading the Psalms of David, 50 and 60, I suddenly realized something. 
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I understood that there is a personal God. Three weeks before my 
fiftieth birthday I had this revelation, about which, ever since my 2oth 
year, that is for thirty years, I have brooded and doubted, which I 
have sought grounds for and finally attained. What glorious certainty 
of the goal has not this day entered my heart, my spirit, my body. God 
lives and is a person just as everything lives through him.” 5 

It was obviously a long and complicated process that found its con- 
clusion in this experience. The remarkable thing about Dauthendey's 
experience seems to be that the realization of God as a person suddenly 
strikes him. This has, however, been prepared for a long time, as is 
clearly evidenced by a remarkable dream during the night before the 
day on which he received the revelation. Georg Siegmund has sub- 
jected Dauthendey's development to a detailed analysis. Characteris- 
tically enough, he pays no attention at all to the fact that it was after 
the reading of two of David's psalms that the experience occurred.9 
There is, however, every reason to observe this specific circumstance. 

The 5oth psalm with its famous verse 15: “Call upon me in the day 
of trouble: I will deliver thee, and thou shalt glorify me," * ought to 
have led the lonely man to identify himself with the one to whom these 
divine words are addressed; and when he read the 6oth psalm, his 
anxiety about the future of his country, involved as it was in a great 
war, found expression in the words of the psalmist: “Wilt not thou, O 
God, which hadst cast us off? and thou, O God, which didst not go out 
with our armies? Give us help from trouble: for vain is the help of 
man. Through God we shall do valiantly: for he it is that shall tread 
down our enemies" (verses 10-12). If the 50th psalm offered the con- 
scious personality the means of identification, the 6oth offered the same 
possibilities for what we may assume to be the personality’s half-con- 
scious or unconscious content (anxiety for his native country). 

The possibilities of identification offered by these two psalms cor- 
respond to the need implicit in Dauthendey’s situation. When he 
identifies himself with the human voices in the psalms, he acquires God 
as his partner. As his own identification with the human roles becomes 
complete, the speaking God also becomes an experienced reality. This 
active personal God has, through his dispensations, long been preparing 
Dauthendey for the encounter. 


°M. Dauthendey, Gesammelte Werke II. Letzte Reise. Aus Tagebüchern, 
Briefen und Aufzeichnungen (München, 1925), 526. 

* Cf. Georg Siegmund, Psychologie des Gottesglaubens auf Grund literarischer 
Selbstzeugnisse (Münster i/W, 1937). 

7 [In the traditional edition of the Luther Bible this verse (as are verses 14 and 
23) is printed in bold-face, thus giving it special emphasis. — Ed.’s note.] 
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That which gives life to the role and makes it a real ‘other’, to whom 
the individual continues to address himself in anticipation, is occur- 
rences and events. These might equally well have been interpreted and 
completed with the help of a profane system of reference. In that case 
one would not have to do with God, but with fate or chance, luck, bad 
luck, the play of accidents, etc. This contrast between religious and 
profane experience is probably to be found in all epochs. We must ask 
ourselves whether one has not always to reckon with an alternation of 
phase between the experience of intention and the experience of a purely 
mechanical stream of events, between the attitude of prayer and that 
of practical action. If we reckon with the existence of a natural alter- 
nation of phase between religious and profane experience and guard 
against the rationalistic and aprioristic view according to which the 
devout always and everywhere experience existence religiously and the 
non-devout under all circumstances profanely, I think we shall more 
easily understand how the world of religious experience is constituted. 
The alternation between week-day and feast testifies in itself to such a 
phase-alternation. The psychology of perception teaches us that there 
are alternations between two figures, so that one sees either the one 
or the other, but not both at the same time. The alternations in ques- 
tion are considered to be connected with a state of fatigue in the per- 
ceptive apparatus relating to the figure one has just seen. Something 
similar probably applies to the phase-alternation between religious and 
profane. 

It is therefore natural that individual religious experiences should 
fade or become problematic. How problematic they become will depend 
on the groups to which the individual belongs and the systems of refer- 
ence in which he partakes. Probably all people have a part in the 
religious system of reference offered them by their culture, as well as in 
profane-technological systems. If phase-alternation is the normal state 
for the majority, it would none the less appear that disturbances may 
occur. Thus three distinct types seem to emerge. 

Some have obviously succeeded in suppressing from consciousness 
what they have learned by religious tradition. They regard the religious 
system of reference as absurd, and behave now indifferently, now spite- 
fully and arrogantly towards its representatives. Others preserve a 
benevolent attitude to the system and to those who represent it, but 
they have, as it were, left the religious domain to the latter; only in 
exceptional cases do they have religious experiences of their own, and 
these, as a rule, do not influence the personality in any profound way. 
A third type is represented by those who are driven by experiences to 
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a deeper assimilation of the religious tradition. In this latter group the 
tradition is renewed, and specifically religious personalities are formed. 
Such personalities can become new religious roles for disciples in their 
immediate vicinity and for later generations. 

As far as physical objects are concerned, we can reach a high degree 
of unanimity and we can chart courses of action which do not clash. 
We have the same patterns, for we have acquired them with our hands. 
Thus, when we look at material objects, we can know beforehand how 
to grasp them. Our troubles are greater when human beings are the 
objects of perception, but even here, understanding is still possible if 
the background of culture and the social-role-systems are not too di- 
vergent. As far as God is concerned, this is not the case, not even within 
such a limited area as Christianity. Why? Part of the answer is that 
religious groups and their leaders have been more interested in the 
doctrines that separate them than in the roles of the Bible given to all 
of them.? Part of the answer is that there are different God-roles even 
in the Bible, and it may be that the most important one — sketched in 
the parables of the Gospels — has never been understood as such by 
Christian theologians. 

When Smith describes faith as “the ability to see the transcendent 
and to respond to it, to hear God’s voice and to act accordingly,” he is 
speaking of experience made possible by some of the many God-roles 
transmitted in the cumulative traditions. 

The percept God presupposes a pattern of some kind, and I think that 
the leap from ‘the transcendent’ to ‘God’ as easily as Smith makes it 
here is neither possible nor permissible; especially not if we are to con- 
form to the principles for the study which he himself has promulgated 
in his book. Faith has too much to do with doctrine. Would Smith not 
agree that the next step to be taken is the study of the role-systems 
given in religious traditions and the experiences given by them? ® 


HJALMAR SUNDEN 


* Many psychological findings indicate that we must reckon with two different 
kinds of people, the one being able to see roles and assimilate them, the other 
without this disposition. The latter prefers the doctrines of religious traditions so 
that we can speak of the role-man (goal-oriented) versus the doctrine-man (threat- 
oriented). I think Smith’s protest against reifying religion to an intellectual entity 
and his preference for the cumulative tradition is an important reaction to the 
dominance of doctrine-men. 

*I think we can keep the word ‘religion’ as denoting man’s relation to the 
Totality. It is to the All that man directs his requests for guidance through oracles 
and omnia. In the long run of the cumulative tradition the Totality has revealed 
itself not only as ‘will’ but also as ‘cosmic order’. Patterns concerned with cosmic 
order also deserve our attention. 
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On the Cityscape of the Merode Altarpiece' 


JACQUES DUCHESNE-GUILLEMIN 


Liège University 


THE MÉRODE ALTARPIECE, with its abundant 
symbolism, has often been studied, even before its ac- 
quisition by the Metropolitan Museum. This note con- 
cerns the interpretation of the right-hand panel (Figure 
1), which shows Joseph in his workshop. The decisive 
step in its interpretation was made some time ago by 
Meyer Schapiro of Columbia University.? The inter- 
pretation put forward by Schapiro seems to me unas- 
sailable, and I shall not try to change it, but I think I 
have something to add. 

The mousetraps on the windowsill and the table al- 
lude, Schapiro has shown, to the idea, found first in 
St. Augustine, that the holy cross was a mousetrap set 
by God for Satan—in Augustine's words, muscipula dia- 
boli, crux domini, "the cross of the Lord was a mousetrap 
for the Devil." Augustine also wrote that esca qua capere- 
tur mors domini, ‘‘the death of the Lord was the bait by 
means of which the Devil would be taken in." Gregory 
of Nyssa wrote that “the Deity was hidden under the 
veil of our nature, so that as is done by greedy fish, the 
hook of the Deity might be gulped down along with the 
bait of the flesh." 

This notion of baiting the Devil is illustrated in an- 
other object in the panel: the board into which Joseph 
is boring holes. Several interpretations of it had been 
offered before Schapiro intervened. Schapiro cites E. 
Panofsky and C. de Tolnay, who argued that the board 
was the perforated cover of a foot warmer. Margaret 
Freeman suggested that it was a spike-block that hangs 
from Christ's waist in certain images of the Via Crucis.? 
Schapiro more convincingly adduced for comparison 
an illuminated manuscript, the property of a New 


York collector. The text deals with the Mystery of the 
Incarnation, and in the margin of one page a fishing 
scene is represented with, amongst the fishing tackle, a 
boat-shaped box for bait. Such a box, rectangular in 
form, is common in our day, ‘‘and we may assume," 
writes Schapiro, 


that it was known in the 15th century. The context of 
the miniature and the other connections between the 
two works lead us to believe that in the Mérode pic- 
ture too, the board on which Joseph is at work belongs 
to the same complex of trapping and bait associated 
with the Redemption. That mousetrap and fishing 
could be cited together as metaphors in an account of 
the Redemption is shown in a sermon in a breviary of 
the 14th century on Monte Cassino.* 


Now, the two churches in the background of the 
right-hand panel (Figure 2) are not, as we shall see, part 
of an insignificant landscape, a mere backdrop to the 
scene of Joseph in his workshop. But it needed an in- 
habitant of my native town, Liège, such as my wife, to 
identify the churches, one of which is no longer extant. 
Documents have survived, however, that make the 


1. Based on a lecture delivered at the Metropolitan Museum on 
20 June 1975. 

2. Meyer Schapiro, “ ‘Muscipula Diaboli, The Symbolism of 
the Mérode Altarpiece," Art Bulletin 27 (September, 1945) pp. 
182-187; Meyer Schapiro, “A Note on the Mérode Altarpiece,” 
Art Bulletin 41 (December, 1959) pp. 327-328. 

3. Margaret Freeman, “The Iconography of the Mérode Altar- 
piece,” MMA Bulletin 16, p. 138. 

4. Schapiro, “A Note,” p. 327. 
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FIGURE I 


Right-hand panel of the Mérode altarpiece. 


The Cloisters Collection 


identification possible. A model of the city in past cen- 
turies is on display at the University of Liege. A photo- 
graph of part of this model (Figure 3) shows the two 
churches with their characteristic features and in the 
same relative position as in the painting; the one to the 
right with a polygonal tower and a low roof, the other 
with a square tower and a tall, tapering steeple. I may 
add that the two churches appear in the photograph 
exactly as they would ifseen from a hill across the creek 
Legia, after which Liége is named. 

One might ask what interest is there, except for the 
local people, in identifying the churches. Can this iden- 
tification enhance our appreciation of the picture? 
Well, it does, and on two counts. 

For one thing, it may help to answer the question of 
who painted the Mérode altarpiece. There is an endur- 
ing controversy on this point. Many scholars attribute 
the painting to Roger van der Weyden, who worked in 
Brussels, some to Robert Campin, who was active in 
Tournai,5 a town in western Belgium, and yet others to 
the Master of Flémalle, a pupil of Jan van Eyck. I shall 
not attempt to answer a question manifestly beyond 
my competence, but I think it is not irrelevant to note 
that the panel must have been painted by an artist to 
whom the Liege landscape was familiar, and to remem- 
ber that Flémalle was, and is, a suburb of Liége. 

However, this is not my chief concern. The important 
point is the significance of the two churches, their part 
in the symbolism of the panel—in other words, their 
essential connection with Joseph's workshop. Remem- 
ber that Joseph is making mousetraps, an allusion to 
the cross of the Lord, and a cover for a bait box, a part 
of fishing tackle. Now, to whom were the churches dedi- 
cated ? The one still extant, to la Sainte Croix, the Holy 
Cross. The other, no longer extant, to St. Pierre, St. 
Peter, the fisherman. 


5. Hence the suggestion by Theodore Rousseau, Jr., in “The 
Mérode Altarpiece," MMA Bulletin 16, p. 128, that the town in the 
background of the right panel was **perhaps Tournai." 
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CHAPTER 23 


ZOROASTRIAN RELIGION 


IRANIAN RELIGION 
UNDER THE SELEUCIDS AND ARSACIDS 


In consequence of Alexander’s conquest, Iranian religious manifesta- 
tions were almost completely submerged under the wave of Hellenism. 
Only a few facts bear witness to the survival of native religion during 
the period up to the national renaissance which was adumbrated in the 
rst century B.C. and was to be characteristic of the Sasanian dynasty.! 

À comparison with the artistic development in the same periods is 
instructive.? As shown by Schlumberger,? three phases can be dis- 
tinguished. The first one, represented on the island of Failaka in the 
Persian Gulf, at Ai Khanum on the Oxus, and elsewhere, is purely 
Hellenic. The second one, attested on Nimrud Dagh, at Nisa and, in 
eastern Iran, at Kuh-i Khwaja, Khalchayan, and Surkh Kotal, offers 
a blend of Greek and Iranian elements. Only the third one sees a fusion 
of these heterogeneous elements into the unity of a new style, attested 
notably at Palmyra and Hatra, but which must have been born in the 
Parthian capital, Ctesiphon, and spread from there to the whole Arsacid 
empire, where it is notably attested at Tang-i Sarvak and Bard-i 
Nishanda. 

Maybe the religion also yielded at first to the prestige of the Greco- 
Macedonian conquerors, at least where it had no deep roots. At Susa, 
for instance, which had been one of the capital cities of the Achae- 
menians but where the religion of Ahura Mazda was not autochthonous, 
the coinage of the Seleucid and Arsacid periods does not represent a 
single Iranian deity.4 Hellenism there makes only one concession to the 
local religion, and this is to the Elamitic religion, not to that of Aryan 
Iran; Artemis with the radiate crown — under Mithradates II (123/2 to 
92 or 91) and Arsaces Theopator Evergetes (91 or 90 to about 78) - 
represents Artemis-Nanaia.5 

1 [Concerning continuation of the Zoroastrian religion in Parthian times, cf. Boyce, 
Zoroastrians, pp. 78ff. and in this volume p. 795.] ? Cf. p. 841, above. Ed. 
3 Pp. 21ff. * Le Rider, pp. 1ff. 


5 On this goddess, see G. Hoffmann, Auszüge aus den syrischen Akten bersischer Märtyrer 
(Leipzig, 1880), pp. 130ff. (AKM vu.3). 
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In a second phase of Iranian history Greek gods and Iranian gods 
appear to have blended to some extent, as best illustrated in the monu- 
ments of Commagene in the middle of the 1st century B.c.: the gods 
of Antiochus on Nimrud Dagh (pl. 38) and those of his father at 
Arsameia of the Nymphaios! are named both in Greek and Iranian: 
Zeus/Oromazdes, Apollon/Mithra/Helios/Hermes, Artagnes/Herakles/ 
Ares.? 

On Arsacid coins, the eponymous ancestor Arsaces has taken the 
place, on the omphalos, which Apollo occupied there on Seleucid coins. 
This happened at Ecbatana under Mithradates I. Later on, under 
Arsaces Philopator Evergetes, the omphalos is replaced by a throne.? 

When did the third phase begin, in which the Iranian religion eventu- 
ally reaffirmed itself? According to the Denkart?“ Valakhsh the Arsacid 
commanded that a memorandum be sent to the provinces (instructing 
them) to preserve, in the state in which they had been found in (each) 
province, whatever of the Avesta and Zand had come to light and was 
genuine, and also any teaching deriving from it which, although now 
scattered owing to the chaos and disruption which Alexander had 
brought in his wake and the pillage and looting of the Macedonians in 
the kingdom of Iran, either survived in writing or was preserved in an 
authoritative oral tradition ".5 Which Vologeses was concerned ? We do 
not know. The fire-altar is seen on a coin of Vologeses IV, the last but 
one of the dynasty.6 But already Vologeses I (51-8) had Parthian 
(Aramaic) characters engraved on his coins, on which the Greek legend 
is almost illegible. 

On the other hand, the evidence from Nisa in Parthia seems to point 
to an even earlier date for the official recognition of Zoroastrianism. 
Religion would then seem, in this case at least, to have developed aside 
from art, at a different pace. Art at Nisa seems purely Greek; the gods 
represented on the beautiful ivory rhytons in the Hermitage are the 
twelve Olympians. The presence of temples ('yzz)? to Nana is indecisive, 
for Nana may or may not designate Anahita; but two words for “priest” 

1 F. K. Dorner and T. Goll, Arsameia am Nymphaios (Berlin, 1963); H. Dorrie, Der 
Königskult des Antiochos von Kommagene (Gottingen, 1964) (4A AWG 3° f. LX). 

2 See ch. 3 on the subject. 3 See ch. 8(a) and pp. 685 ff. 

* P. 412, ll. 3ff. 6 Translated by Zaehner, Zurvan, p. 8. 

$ Unvala, p. 23. [See pp. 99 and 297 for a new ordering of Vologeses.] 

* The ancient Iranians had no temples. The first ones were, in all probability, those 
built under Artaxerxes II to house the statues of Anahité. Then, as part of an orthodox 
reaction, fire-temples were made and henceforward two different kinds of sanctuary 


existed, the one containing a statue, the other an ever-burning fire. See Boyce, 
“Iconoclasm”. 
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are attested which are undoubtedly Iranian: mgws “magus” and ’/wrspt 
"master of the fire".! Some names of persons or places, such as 
’hwrmzdyk or myhra’tkyrt are not in themselves specifically Zoroastrian; 
but others are, namely ’riwhy.ith, spndrmtk, dynmzdk, prnbg.? Moreover, 
clear evidence is provided by the calendar; whereas the Seleucids, at 
Susa, used the Macedonian calendar, the Arsacids reverted to the 
Babylonian computation already adopted by the Achaemenians, who 
had adapted to it the names of the Old Persian calendar.? 

Not until the 1st century B.c. do we find, in Nisa, evidence of Zoro- 
astrian names of the months and days.4 The month-names attested on 
ostraca are the following: prwrtyn (Pravartin), ’rtywhst (Arta vahista), 
hrwtt (Haurvatät, also on the third Avroman papyrus, dated 54/55),° 
xstrywr (X8a0ra vairya), ’¢rw (Atar), whmn (Vohu Manah). The day- 
names are as follows: hrwtt, hmrtt (Amaratat), dt (Dadus), ’¢rw, ` phwny 
(< Apé vanubis), hu’r (X¥ar), m’h (Mah), zyry (Tir), gwyrb (see below), 
miry (Mi@ra), srwé (Sraoga) and r’m (Rama). Gwyrh can be interpreted 
as GOS, which implies the existence at that early date of a written Avesta.® 

These calendar-names seem to coincide with the lists found at Mount 
Mugh in Sogdiana dating from just before the Muslim conquest,’ and 
in the Bundahisn, chap. 25, and followed to this day by the Zoroastrians. 
On one particular point, namely the use of an equivalent of Ohrmazd, 
dadus, for three days of the month, the coincidence would be especially: 
significant, since as will be shown below this implies a post-Zurvanite 
theology. 

The tower of Nirabad, in Fars, may have been built during the last 
three centuries B.C.,° in imitation of those of Naqsh-i Rustam and 
Pasargadae, which it resembles. It had, according to Ghirshman, stairs 
leading up to the roof, on which he saw remnants of two fire-altars. 

The coins of Persis always had their legends in Pahlavi, and their 
motifs were not exclusively Greek. In the first period, which runs until 
about 150 B.C.,!° the reverse generally shows what had been interpreted 


1 On a tax for the maintenance of fire-temples, see below, p. 904. 
2 Frye, Heritage, p. 183. [Cf£. p. 694 in this vol.] ® Le Rider, Suse, pp. 41ff. 
* Leaving aside as too uncertain the m’hy sndrm(t; read by Herzfeld, Altpersische Inschriften 
(Berlin, 1938), p. 12 in the Aramaic inscription of Naqsh-i Rustam. 
5 Henning, “ Mitteliranisch”, p. 29. 
€ Diakonov and Livshits, “Novie naxodki”, p. 155. 
7 Except that Mithra is replaced there by Baga ; the complete list is given by Diakonov and 
Livshits, p. 154, n. 72. 8 See p. 900. 
® R. Ghirshman, “‘La tour de Nourabad”’, Syria xxiv (1944-5), pp. 175-93. 
10 G, Hill in SPA, p. 402. 
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as a "temple" of the type just mentioned, until Stronach! saw in it 
“a modified form of an already well-established type of tower-altar". 
His most interesting argument is that, on some of the coins, we see, as 
in the Achaemenian reliefs, “the king on the left, standing with his 
right hand raised and his left hand holding a bow, in an attitude of 
worship before an altar, upon which we see undoubted stylized flames, 
and above which floats the unmistakable image of Ahuramazda”, thus 
repeating the essence of the Achaemenian relief as if “to stress the 
traditional compact between the ruler and his god”. Therefore “the 
object before the king must be an altar and not a fire-temple”. Still, 
the objects on the top of the “tower”, in certain coins, do appear to be 
altars.? This might be, as Schippmann suggests,? a representation of 
the Nurabad tower. 

In the second period, c. 150-100, the princes of Persis call themselves 
kings. They have on their heads an eagle, then a crescent. The winged 
figure hovers above the tower-altar. 

In the third period, which lasts until the Christian era, the “tower- 
altar" is replaced by an altar in the shape of a pillar and a table, a type 
which was to reappear only under Ardashir and later, after a remarkable 
hiatus. 

In the fourth period, from the beginning of the Christian era to the 
advent of the Sasanians, any allusion to the fire-cult disappears. The 
coins of Persis resemble essentially those of Elymais instead of differing 
from them, as they did during the preceding periods, by Mazdean 
symbols, the fire-altar and the winged figure. This seems to indicate 
that the prince who ruled Persis had lost interest in the Iranian religion. 
With Ardashir, the future founder of the new dynasty, it was different, 
and this may suggest that his religious zeal - as an hereditary priest of 
Stakhr — may have helped him seize power in his native province. 

At Persepolis, in the so-called Fratadara-temple, two twin-reliefs face 
each other in a passage: a “‘prince”’ holds the barasman (bundle of twigs), 
a "princess" holds what I think, after examining it im situ, is a cornu- 
copia. In the context of these sculptures and of the fire-room, it is prob- 
able that the divine names read by Herzfeld on an inscription, Zeus 
megistos, Apollon Helios and Artemis Athene were, as in Commagene, 
interpretationes graecae of Iranian gods. Unfortunately, no trace remains of 
that inscription. 


1 “The Küh-i Shahrak Fire Altar”, pp. 220ff. 
2 As seen by Ghirshman, op. cit. p. 181. 3 Pp. 156ff. 
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The same type of fire-temple appears at Küh-i Khwaja and at Hatra. 
The gods represented on the walls of Kih-i Khwaja are in Greek 
costume, except for one wearing winged headgear, suggesting an in- 
carnation of Verethraghna. It will be remembered that in Commagene 
this god was represented in his Greek form, as Herakles. The appear- 
ance of such a model in Küh-i Khwäja would suggest that this sanctuary 
is of later date than the Commagene reliefs: this would accord with the 
architectural argument adduced by Schlumberger! for assigning Kth-i 
Khwaja to the late Parthian or even to the beginning of the Sasanian 
period. 

To what extent is the square room in the Hatra temple Iranian? We 
know from Cassius Dio? that the great temple was devoted to the 
worship of the sun. Inscriptions prove that the square room was the 
temple of Šamaš, which perhaps is not inconsistent with its shape of a 
fire-temple, i.e., “of a temple in which the cult addressed itself not to a 
sacred object or a divine statue, but to the flame of a sacred fire perpetu- 
ally maintained on an altar", writes Schlumberger,? who goes on to say 
that "we must not conclude that there were never any fire-temples but 
Zoroastrian ones, or that all the Zoroastrian temples were dedicated 
to the supreme god of Zoroastrianism, Ohrmazd. At the beginning of 
the Sasanian period, the famous fire-temple at Stakhr, to cite but one 
example, was a temple of Anahita. There is no doubt that fire-temples 
were erected to various deities and one can surmise that they were 
widely spread. Abbé J. Starcky has proposed very plausibly seeing such 
fire-temples in the mysterious Jammana, mentioned in several Palmyren- 
ian and Nabatean texts. The square temple at Hatra could therefore be 
a fire-temple to the sun-god." But if an * Iranian" temple could thus be 
erected to Samai, does this not imply that it was originally a temple to 
Mithra? This is the conclusion implicitly drawn by many scholars, 
notably by V. Lukonin who does not hesitate* to designate as birds 
symbolic of Mithra the eagles represented at Hatra, although the eagle 
can also be the bird of Herakles® or be itself worshipped as a god. It 
must be conceded, however, that eagles appear on a frieze, the centre 
of which is occupied by the radiate crown of the sun-god. 

At Bard-i Nishanda, a relief in Parthian style leaves no doubt as to 


1 P. 6o. 
2 Cited by S. Fukai, “ The Artifacts of Hatra and Parthian Art”, East and West xı (Rome, 
1960), p. 138. 3 Pp. 134ff. 4 Persia I, p. 157. 


5 Fu’äd Safar, “‘Kitabat al-Hadr”, Sumer xxi (1965), p. 37 (inscription 221- and pl.). 
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the religious purpose of the place. A king or prince is seen sacrificing 
before a fire-altar. His left hand rests on his sword, as he holds in his 
right one a receptacle for pouring a libation into the fire. On the other 
side of the altar, a priest in a robe and trousers different from the king’s 
costume lifts his right arm holding an object which has been hammered 
out of recognition. 

The Herakles statue recently discovered at Masjid-1 Sulaimàn! is of 
Parthian style, but it represents a purely Greek conception: Herakles 
smothering the lion of Nemea. 

There is no trace of any construction dating to Arsacid times at 
Takht-i Sulaiman. 

There is nothing specifically Iranian in the altars represented on rock- 
reliefs of Parthian style either at Bisitün, with no flames on the altar 
(pl. 64), or at Tang-i Sarvak, where a king is shown worshipping a 
betyl (betb-EL = house of God) (pl. 73), an action which is not Iranian 
either. 

A god ona chariot is represented in the 3rd century B.c. on the head- 
gear of a Scythian queen found at Karagodeuashkh, southern Russia,? 
but, as writes Tarn,3“‘it remains to be ascertained whether the original 
Greek and Iranian conceptions of the quadriga were independent of 
each other or, if not, how they were related". 

At Dura Europos, as at Hatra and Assur, only Greek and Semitic 
cults are attested. The Mithraeum belongs to the Roman Mysteries 
brought to Dura by the legions. 

Polybius (xv. 17) attributes to Ainé, a corruption of Anahita, the 
temple at Ecbatana which Antiochus III wanted to plunder in 209 B.c. 
“ Most of the precious metals in the city were stripped off in the invasion 
of Alexander and his Macedonians, and the rest during the reign of 
Antigonus and Seleucus the son of Nicanor. When Antiochus reached 
the place, only the temple of Ainé had the columns round it still gilded 
and a number of silver tiles were piled up in it, while a few gold bricks 
and a considerable quantity of silver ones remained. From all the objects 
sufficient metal was melted to coin money with the king’s efligy amount- 
ing to very nearly 4000 talents.”’ 

The temple at Shami was perhaps “one of the two sanctuaries 
pillaged by Mithradates I during the reconquest of Elymais".4 

1 Ghirshman, “Terrasses sacrées”. 
2 M. I. Rostovtsefl, Dura Europos and its art (Oxford, 1938), p. 63. 


3 W. W. Tarn, The Greeks in Bactria and India (Cambridge, 1938), p. 211. 
* Ghirshman, Iran, p. 87. 
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Several ancient authors describe the Iranian rites performed in Asia 
Minor. According to Strabo (xv. 3. 15) “they do not sacrifice with a 
knife, but with a big piece of wood, beating them to death as with a 
cudgel. There are magnificent séko7, in the middle of which altars are 
seen covered with much ash and where the magi maintain an in- 
extinguishable fire. They enter there every day and chant for nearly an 
hour in front of the fire, holding the bundle of twigs, their head covered 
with a felt tiara the flaps of which go down on both sides so as to cover 
their lips. The same ceremonies are also performed in the temples of 
Anaitis and Omanos, and they carry the statue of Omanos in pro- 
cession. "' 

According to Diodorus (xvi. 114. 4) “as part of the preparations for 
the funeral, the king ordered the cities of the region to contribute to its 
splendour in accordance with their ability, and he proclaimed to all the 
peoples of Asia that they should sedulously quench what the Persians 
call the sacred fire, until such time as the funeral should be ended. This 
was the custom of the Persians when their kings died, and people 
thought that the order was of ill omen, and that heaven was foretelling 
the king’s own death.” 

Pausanias (v. xxvii. 5-6), says that “‘the Lydians, who are surnamed 
Persians, have sanctuaries in the cities of Hierocaesarea and Hypaepa; 
in each sanctuary is a chapel, and in the chapel there are ashes on an 
altar, but the colour of the ashes is not that of ordinary ashes. A magos, 
after entering the chapel and piling logs on the altar, first places a tiara 
on his head, and next chants an invocation to some god in a barbarous 
and, toa Greek, unintelligible tongue: he chants the words from a book. 
Then without the application of fire the wood kindles and a bright blaze 
shoots up from it." 

In Appian (De bello Mitbridatico, 66) we read that * the king ordered a 
sacrifice to be made to Zeus Stratios (“of the armies") according to the 
ancestral custom. They build a huge pyre on the summit of a high 
mountain, to which every king carries fuel. Then they build another, 
smaller one near the first. And onto the large one they pour milk and 
honey and wine and oil and every kind of aromatic substance; on the 
small one they offer a banquet to those present. This was the way it was 
done also at Pasargadae in the solemn royal sacrifices. Then they set 
fire to the wood and the flames ate seen from the sea, distant a thousand 
stades. 

Artabanus (Ardavan) V, the last Arsacid, is represented on a relief at 
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Susa! in A.D. 215, giving the investiture to his satrap Khwasak. The 
suzerain is seated on a throne with feet in the shape of winged animals, a 
symbol of the heavenly, divine character of this king. Three other facts 
show that the Arsacids considered themselves as gods. A beardless 
king, perhaps Phriapites, calls himself on one coin Zheos; Artabanus II 
is called theopatér; the Greeks unofficially gave Phraates IV the title of 
“god almighty”. 

This conception and usage seems to go back ultimately to Alexander, 
through his successors. If he did not himself claim to be a god, the 
episode of the Ammon oasis would alone have sufficed to give credit 
to the legend of his divinity. Among his successors, Antimachos, son of 
Euthydemos, calls himself (on his coins) a god, and several Seleucids 
do the same.? Antiochus IV, who considered himself as a new Alexander 
and the restorer of his empire, adopted in 175 the radiate crown of 
Helios? and in 169 the title of Epiphanes, meaning that he was a 
manifestation of Zeus. 

The Greco-Roman world provides sufficient explanation, without 
resorting to Iran, of most of the representations in which Ringbom* 
claims to recognize Anahita. The Nihavand statuette seems to be no 
other than a Tyche; the Susa terracotta showing a woman filling a 
phial with milk from her breast has more to do with the scéne de genre 
than with mythology. Only the one in Berlin® might well represent a 
statue of Anahita in an aedicula, with a Parthian lord pointing at her. 

The ’Avaeırıs Bapfoyapa mentioned in an inscription discovered at 
Ortaköy and published in 19679 should, as suggested by G. Klingen- 
schmitt,” represent Anahita, who according to the Avesta (Yasht 5. 21) 
dwelt in the high (mountain) Hara (hard berazaiti, whence the name of 
the Alburz). 

Anaitis was especially popular in Lydia, Phrygia (Philadelphia, 
Hierocaesarea, Hypaepa), Pontus (Zela), and Cappadocia.’ Strabo 
(x1I. 3. 37) tells us prostitution was practised at Zela in honour of the 

1 Ibid. p. 56, fig. 70. 

2 E. Bikerman, Institutions des Séleucides (Paris, 1938), pp. 243ff. 


3 Before him, Alexander of Ouranopolis had called himself the sun and put the sun on his 
coins; cf. Tarn, The Greeks in Bactria and India, pp. 92, 210. 

1 L.-I. Ringbom, “Zur Ikonographie der Göttin Ardvi Sura Anahita”, Acta Academiae 
Aboensis (Humaniora) xx1u.2 (Abo, 1957), pp. 1-28. 

5 Ghirshman, Iran, p. 107, fig. 123. 

8 R. P. Harper, “‘ A dedication to the goddess Anaitis at Ortakóy ", Anatolian Studies xvi1 
(London, 1967), p. 193. 7 In a conversation with M. Mayrhofer, 1969. 

8 S. Wikander, Fenerpriester in Kleinasien und Iran (Lund, 1946), p. 61. 
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goddess. Was this a feature of the Iranian cult? We cannot absolutely 
deny it. Wikander (p. 89) suggests that “the polemic directed against 
the whore in various passages of the Avesta, particularly in the yast to 
Anahita, was in fact directed against certain current forms of her cult 
admitting this usage". 

Plutatch (LArzaxerxes 11. iii) is referring to another kind of cult when 
he speaks of the “temple of the martial goddess who can be compared 
to Athena”. “This is an obvious allusion to Anahita”, writes M.-L. 
Chaumont,! “but it is not certain if the expression thea polemiké referred 
to the Anahita venerated by Artaxerxes III, or to what she had become 
in Plutarch's time." Anyway, Plutarch's passage makes it clear that the 
militant character of this goddess, to whom the Sasanians were to 
consecrate the heads of their defeated enemies, goes back at least to the 
Ist century A.D. And we can perhaps go still further back, thanks to 
Herodotus who says that Xerxes, before going to war, sacrificed to the 
“Trojan Athena”. 


RELIGION AND POLITICS UNDER THE SASANIANS 


Papak was a high-priest of Anahita at Stakhr. With his son Ardashir, 
founder of the Sasanian dynasty, religion ascends the throne of Iran. 
The whole history of the Sasanians can be envisaged in terms of the 
relation between the temporal and the spiritual powers, which now 
support, now oppose one another. Papak’s prestige as a priest perhaps 
helped him to conquer the throne of Stakhr, which was occupied by 
Gocihr the Bazrangid, one of those rulers of Persis who showed, as we 
saw above, no interest in the fire-cult.2 On a graffito at Persepolis,? 
Päpak is represented with his son Shäpür (who became king in 209): 
each wears the same headgear as on the coins of Shäpür I.4 Päpak is 
pictured in his double dignity of king-priest: with one hand he holds 
the hilt of a sword, while with the other he pokes or feeds the fire of an 
altar. Shapür, on horseback, also holds with one hand the hilt of his 
swotd; with the other, he receives the ribboned ring, the royal emblem. 
His tiara, adorned with stars and a moon-crescent, signifies his heavenly, 
divine character. The same tiara was worn by Artabanus V on the Susa 
relief. Lukonin* sees here (with some hesitation) a proof that at this 


1 Chaumont, “ Le culte d’Anahita””, p. 161. 

2 Chaumont, “ Papak, roi de Staxr””, p. 176. 

3 One half of which is reproduced by Henning in ClIIr in. 11. 88 ; the other in Herzfeld, 
Iran in the Ancient East, fig. 402; and both halves in Lukonin, Kw/fura, fig. 25, with com- 
mentary pp. 2off. * F. D. J. Paruck, Sasanian coins (Bombay, 1924), pl. 1. 1-35. 

5 Op. cit., p. 32. 
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time the temporal power and the religious one were separate, the one 
exercised by the high-priest Papak, the other by his son Shäpür, king 
of Stakhr. It seems to me the sword of Papak excludes this inference. 

Ardashir I (227-43), who in about 220 succeeded Shàpür on the 
throne of Persis, imitated at first the coins of his elder brother, having 
himself represented with the same tiara, but ez face, and Päpak on the 
reverse, wearing from now on the same star-decorated bonnet. On these 
coins,! as on those of Shäpür, father and son have the title of king. 

Then the type changes. On the obverse, Ardashir, with the tiara, is 
seen in profile; on the reverse, Papak is replaced by a fire-altar.2 The 
legend on the reverse reads at first “the Mazda-worshipper, the divine 
Ardashir, king of Iran",? which dates the coin after the defeat of 
Artabanus, then with the longer formula *king of kings of Iran",* 
which means that Ardashir took the place of his suzerain at the head of 
the whole empire, an event which took place in 227. The fire is desig- 
nated as “fire of Ardashir”. It is the fire kindled in honour of the king 
and as a symbol of his life and his power, at the time of his coronation, 
and maintained perpetually. Documents were dated in relation to the 
day of the kindling of the fire. Thus the inscription of Shapür I at 
Bishapür? begins with the words “ Month of Farvartin, year 58; from 
the fire of Ardashir Shäpür, year 40; from the fire of Shapür (among the 
kingly fires), yeat 24". Papak held sway over the fire-temple of Anahita 
at Stakhr; his son over the fire of Ohrmazd, which dominated the whole 
empire. His coronation as king of kings probably took place in the 
Arsacid capital, Ctesiphon, if we follow Firdausi, who however, by a 
pardonable anachronism, calls this capital Baghdad.9 But this did not 
prevent him from keeping for himself the priesthood of Anahita at 
Stakhr, which seems to have been held by his successors up to Varhran 
II, according to Miss Chaumont." Agathias (11. 25) reports that Ardashir 
“was initiated to the ceremonies of the magi and performed the mysteries 
himself”. 


1 Paruck, op. cit. pl. 1. 4-12. 

2 A fire-altar is also shown on the reverse of coins which were perhaps (according to 
Lukonin, Kultura, p. 40) issued under Ardashir in eastern Iran; it would indicate that the 
dynasts who issued them were dependent upon the central power; see however below, on 
the fires destroyed by Ardashir. 3 Paruck, op. cit., pl. 1. 13. 

a Ibid., 14-28. 

5 R. Ghirshman, “‘ Inscription du monument de Châpour I à Châpour”, Revue des Arts 
asiatiques x (Paris, 1936), pp. 123-9. 

e€ Cf. Chaumont, ‘Où les rois sassanides étaient-ils couronnés? ”, pp. 61ff. 

7 “Le culte d’Anahita”, p. 167. 
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The altar, on the coins of Ardashir, is decorated in a peculiar way: 
it seems to stand on lion's paws at the four corners, two of which are 
visible. The lion-paws gave the altar the appearance of a throne, 
similar to that of Darius, for instance, on the Persepolis reliefs, and this 
would signify that this fire is a king, as the Kärnamak-i Ardashir tells of 
the fire Varhran and as is implied, in the Parsi ritual, by the crown 
suspended above it and by the fact that, when the Varhran fire is fed — 
five times a day - the logs are built into the shape of a throne.! This 
type of altar then disappears until the reign of Shapür II. 

Two further changes? appear under Ardashir which help fix his 
image definitively. One is a last accretion to his titulature, by which he 
goes one step beyond his Arsacid predecessors, namely, he calls himself 
"from the race of the gods". The other trait is the substitution of a 
crown for the traditional tiara. The new title and the new headgear 
characterize him as divine, to the extent that, when he is represented 
facing Ohrmazd on the reliefs of investiture, the crown, a mural one, is 
placed on the head of Ohrmazd, with the result that we do not know 
which one, the god or the king, has been made in the other’s image. 

We know from Arabic sources that Ardashir did not assert himself in 
one day over the whole of Iran. It was not sufficient to defeat Artabanus. 
It was also necessary to make the kings of the different provinces 
submit one by one, as Darius had done in his time. On a level with the 
military conquest there went the affirmation of a religious prerogative. 
“The letter of Tansar” (or Tôsar) contains a passage where Gushnasp 
makes the charge against Ardashir that “the King of Kings has taken 
away fires from the fire-temples, extinguished them and blotted them 
out”. To this Tansar replies: “The truth is that after Dara each of the 
‘kings of the peoples’ built his own fire-temple. This was pure inno- 
vation, introduced by them without the authority of kings of old. The 
King of Kings has razed the temples, and confiscated the endowments, 
and had the fires carried back to their places of origin”.3 Ardashir’s 
bringing back of trophies to his own fire-temples is actually mentioned 
by Islamic authors.4 

Such actions of Ardashir were bound to please the Mazdean priests, 
among whom he must have found support. It is therefore puzzling 
| ! K. S. Dabu, The Message of Zarathustra (Bombay, 1956), p. 97 with a picture reproduced 
in my Symbols, fig. 5. 

* Leaving aside details which have little or no religious importance, the main one being 


the effigy of Shápür, the heir presumptive, beside his father; see Lukonin, op. cit., pp. 165ff. 
* Boyce, pp. 16-17. * Noldeke, Tabari, pp. 12, 17. 
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that, in the list of dignitaries at Ardashir's court given in the inscription 
of Shäpür on the Ka‘ba, no member of the clergy should be cited. We 
know of one, however, through the Dénkart, which says (p. 412, ll. 12ff) 
that Ardashir “through the just authority of Tdsar commanded all the 
scattered teachings (preserved in the provinces on Vologeses’ order) to 
be brought to court. Tôsar set about his business and he accepted one 
(of those teachings) and left the rest out of the canon; and he issued 
this decree: the interpretation of all the teachings from the Mazdayas- 
nian religion is our responsibility; from now there is no lack of certain 
knowledge concerning them." In another passage (p. 406, l. 6) it is said 
that “the orthodox, the just T6sar was éhrpat and he undertook the task”’. 
There is no question in all this of organizing the clergy, and it appears 
from the very simplicity of the title of Tösar - whose work was none- 
theless essential for the future of Mazdaism - that the idea of an 
ecclesiastical hierarchy was still to be born. It was to develop in the 
ensuing reigns. According to Pigulevskaja,! Ardashir, by founding 
cities and supporting the clergy, meant to combat the influence of the 
nobles. He is reported? as saying: “Know that religion and kingship 
are two brothers, and neither can dispense with the other. Religion is 
the foundation of kingship and kingship protects religion. For whatever 
lacks a foundation must perish, and whatever lacks a protector dis- 
appears." 

Shapür I (243-72) on the rock inscriptions? increased his titulature 
to “king of kings of Iran and non-Iran” on the strength of his western 
conquests. In gratitude for those victories, he tells us in his trilingual 
Ka‘ba inscription (Parthian, ll. 17ff), ‘“we too in land upon land have 
established many Varhran fires and have conferred benefices upon many 
magi-men and have made great the gods’ worship; and hereby we 
found one fire, Good Fame of Shapir by name, for our soul and after- 
name; one fire, Good Fame of Atur-Anahit by name, for Atur-Anahit’s, 
the Queen of Queens, our daughter's, soul and after-name; one fire, 
Ohrmazd-Ardashir by name, for Ohrmazd-Ardashir’s, Great King of 
the Armenians, our son’s, soul and after-name”, and in the same way 
for his other two sons, king Shapir of Méshan, and Narseh, king of 
India, Sakastän and Türastän up to the seashore. He further commands 
1,000 lambs, bread and wine to be donated to these fires from the 


1 Pp. 120ff. 

2 Mas‘üdi, Muräj al-dhabab (Les Prairies d’Or) 11, p. 162, quoted after R. C. Zaehner, The 
teachings of the Magi (London, 1956), p. 85. 

3 Ka‘ba, Bishaptr, Sar Mashhad, Naqsh-i Rajab. 
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imperial budget and that one lamb should be sacrificed every day at 
each fire. Shäpür’s western conquests allowed Mazdean orthodoxy to 
enlarge its domain, as we shall see presently. They also contributed one 
additional person to the scene of investiture which Shapir took over 
from the one engraved by his father at Naqsh-i Rustam. On the relief 
that he himself ordered for his own city of Bishäpür, not only does 
Gordian replace Artabanus under the feet of the royal horse, but in 
front of Shapur another emperor, Valerian, is kneeling as a suppliant. 

According to the Dénkart (p. 412, ll. 17ff) “Shapir, son of Ardashir, 
further collected those writings from the Religion which were dispersed 
through India, the Byzantine empire and other lands and which treated 
of medicine, astronomy, movement, time, space, substance, creation, 
becoming, passing away, change in quality, growth and other processes 
and organs. These he added to the Avesta and commanded that a fair 
copy of all of them be deposited at the Royal Treasury; and he examined 
(the possibility) of bringing all systems (?) into line with the Mazdayas- 
nian religion." It is probable, although we have no text for this, that 
the king was helped in this task by éhrpat Kardér (Kartir) who asserted 
in his inscriptions of Naqsh-i Rustam and Sar Mashhad that he first rose 
to power under Shäpür. An ehrpat was a priest of the second rank, 
entrusted with the teaching of the sacred text as well as with the care of 
the fire. The term became synonymous with magus in general: already 
in the Greek version of the Ka‘ba inscription, éhrpat is translated 
magos.+ 

In Kardér’s inscriptions the Mazdayasnian religion, den mazdesn, is 
mentioned three times: “All kinds of recitations of the dén and other 
rites of the gods”; “the dën mazdesn and the magi’’; “these yashts and 
these rites of the dén mazdésn”’.? This is the orthodoxy Kardér boasts 
of imposing “‘in the land of non-Iran reached by the horses and men of 
the King of Kings", i.e. in regions formerly won to the Iranian religion 
— in Asia Minor, Syria, etc. — but in which the religion, under the impact 
of Hellenism, had degenerated: “On the dën mazdésn and those magi 
who were good I bestowed great honour and authority in the land, 
while heretics and degenerates in the magus-estate, who in matters of 
the dén mazdésn and the cultof the gods led an improper life, these were 
by me chastised with corporal punishment and reprimanded. They 
improved and I granted charters and rights for many fires and magi. 


! Chaumont, “Recherches”. 
2 Cited by J. de Menasce, Une encyclopédie mazdéenne, le Denkar! (Paris, 1958), p. 57. 


878 


UNDER THE SASANIANS 


With the aid of the gods and the King of Kings I founded a number of 
Varhran fires in Iran, and I arranged many kin-marriages, and many 
who had turned unfaithful became faithful, and many who held the 
doctrines of the demons were by me brought over to the worship of the 
gods.”! Kardér also states that he had brought about that “images 
were destroyed and the abodes of the yazads, i.e. fire-sanctuaries, were 
established ".? According to the Dénkart, “the Varhran fire represents 
goodness, and images are its adversary ".? 

These actions of Karder were evidently approved by Shàpür. The 
latter does not seem, however, to have wholeheartedly embraced the 
cause of Mazdaism: witness his attitudes towards Manicheism, Christ- 
ianity and Judaism. Towards Mani, he was tolerant, at least in the 
beginning, since, in an interview he granted him in the first years of his 
reign? he gave him full freedom to preach his religion throughout the 
empire, with the result that the “Church of Justice” extended from 
India to Egypt and to the frontiers of the Roman empire. Perhaps 
Shaptr hesitated at first between the traditional religion, which his 
father had favoured, and the new faith, which had the triple advantage 
of being modern, “scientific” and international. When he eventually 
chose Mazdaism, it was perhaps on the example of the rival religion and 
to meet its challenge that he ordered foreign doctrines, collected in 
India and Greece, to be added to the Avesta; for, under the pretence of 
recovering stolen books, any foreign doctrine could be adopted. 

According to the ** Chronicle of Seert",5 Christians became numerous 
in Iran because Shapür installed many of them in the cities he founded; 
and we know from John of Ephesus and above all from the Armenian 
historian Elisaeus Vardapet that the King of Kings gave an edict to the 
effect that ** Magi, Zandiks (Manichaeans), Jews, Christians and all men 
of whatever religion should be left undisturbed and at peace in their 
belief”’.6 Towards the Jews, Shapitr was not only tolerant; heeven sought 
their support against the Romans. This, though, produced at best a 
satisfactory accommodation, rather than a vigorous alliance as under 
the Parthians.” Samuel and the exilarch declared that “the law of the 

1 Cf. J. de Menasce, ““ La conqu£te de l'iranisme et la récupération des mages hellenises”, 
Annuaire de l’École pratique des Hautes Études et Sciences Religieuses (Paris, 1956-7), pp. 3ff. 

? KKZ r. 10, quoted after Boyce, “Iconoclasm”, p. 106. 

8 Denkart, p. 551, ll. 13-15, quoted after 7/;4. 

4 A. Maricq, * Les débuts de la prédication de Mani”, Mélanges Henri Grégoire (Brussels, 


1951), pp. 245-68 (Annuaire de l'Institut de Philologie et d'Histoire Orientales et Slaves x1). 
5 Cf. Chaumont, ** Les Sassanides", pp. 165ff. 


6 A. Christensen’s translation in CAH xu, p. 112. 7 Neusner, History 11, pp. 44fl. 
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government is the law", thus accepting the authority of the Sasanians. 
But, whereas the Christians adopted some of the Iranian festivals, the 
Jews condemned these.! 

It seems significant that Shäpür maintained Karder always in the 
simple rank of an éhrpat, which he already held under Ardashir. Only 
under Shapür's successors began Karder's promotion, which gave rise 
to the Mazdean hierarchy. The first step in this direction was made by 
Ohrmazd-Ardashir (Hormizd I, 272), who, although he gave audience 
to Mani and renewed the protection granted him by Shäpür,? made 
Kardeér *zagupat of Ohrmazd". From ehrpat to magupat, the distance 
is even greater than the partial similarity of the titles would suggest, for 
this similarity is fallacious. The term -pat does not have at all the same 
meaning in the two compounds: ehrpat, literally ** master of knowledge" 
implies no superiority over subordinates, whereas magupat “‘chief of 
magi" clearly denotes that one magus rules over some others. One of 
Kardér's inscriptions, all of which were written under Varhrän II 
(Naqsh-i Rajab, 28), says that Kardér already had under Shäpür the 
title of magupat, along with that of éhrpat.* Since the parallel passages 
in Naqsh-i Rustam and Ka'ba omit magupat, Kardér cannot have 
possessed this title under Shäpür: for he would not have failed to 
mention it in each of his inscriptions. It is by sheer inadvertence that it 
has crept into the Naqsh-1 Rajab version. 

At his coronation Ohrmazd-Ardashir calls himself “King of Kings 
of Iran and non-Iran” and, for the first time, this phrase appears on a 
coin. At the same time, on the reverse, Mithra and Anahita are replaced 
by Ohrmazd. In this way the king proclaims the primacy of the god 
whose name he bears, and this concurs with the title of ‘‘magupat of 
Ohrmazd" which, as we have seen, he conferred upon Karder. 

According to Birüni* “the man who connected the two Nauröz days 
(1st and 6th of Fravartin) with each other is said to have been Ohrmazd 
son of Shäpür the Hero, for he raised to feast-days all the days between 
the two Nautroz. Besides he ordered fires to be kindled on high places... 
He connected Mihragän and Ramr6z with each other and raised to 
feast-days all the days between them, as he had done with the two 
Nauroz." 

1 S. H. Taqizadeh, '* The Itanian festivals adopted by the Christians and condemned by 
the Jews"', B$O.$ x (1940-2), pp. 632-55, cited by Neusner, History 11, p. 89. 


2 H. Puech, Le Manicheisme (Paris, 1947), P- 49: 3 Pigulevskaja, Villes, p. 2306. 
4 The Chronology of Ancient Nations, tr. E. Sachau (London, 1879), pp. 205, 209. 
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When Ohrmazd-Ardashir died, Varhran (Bahram) I (274-6) ascended 
the throne instead of their elder brother Narseh, probably thanks to 
Karder's support. For “‘Ohrmazd’s magupat” writes that under 
Varhran I he enjoyed greater power and authority at the court and in 
all the provinces. Indeed Varhran delivered Mani into his hands. Mani 
died in prison and his religion was persecuted, which proves both the 
strength of the state religion and Kardér’s influence on the King of 
Kings. On some of his coins, Varhran I increases the usual titulature 
by the curious expression "from the race of the gods of Artaxser", 
perhaps to insist on his legitimacy in a time when the throne was 
contested.” For his investiture relief, Varhran imitates at Bishäpür the 
one ordered by Shaptr at Naqsh-i Rajab. 

On the death of Varhran I in 276, Narseh was discarded once more, 
probably again owing to Kardér’s influence. The king’s son, Varhran II 
(276-93), ascended the throne; he must have been very young, since he 
is not cited amongst the members of the Sasanian family enumerated 
in Shapür's inscription on the Ka‘ba, which dates from 262. The young 
king, according to Maqdisi,® at first neglected his duties and was re- 
formed by the mdbadan mobad (an obvious anachronism for the ** magupat 
of Ohrmazd”’). According to another Muslim author,4 Varhran II 
became disgusted with Mazdaism because of the consanguineous 
marriages, and embraced Christianity — a pious legend invented in the 
Christian milieu, like those telling the same thing of Ardashir and 
Shapir I. According to the “Chronicle of Seert’’, quoting a bishop of 
Susa, Varhran IT had been brought up at Karkh Guddan, in the diocese 
of Bet Garmai on the right bank of the Diyala, perhaps on Shapiir’s 
initiative, to enable him to become acquainted with the sciences of the 
West. At the beginning of his reign, he questioned some Christian 
fathers about their doctrines, but this did not prevent him from 
persecuting the Christians as well as the Manicheans. He was acting 
under Karder's influence. 

He ordered only one investiture relief, at Barm-1 Delak; the other 

1 Although, according to the ‘Chronicle of Seert”, Bahram was kind to the Christians; 
cf. Chaumont, ‘‘ Les Sassanides’’, p. 187. 

* According to J. Harmatta, in a conversation with Lukonin (see Kultura, p. 106, n. 5), 
ArtaxSér is here none other than an epithet of Bahram; but one would expect, in this case, 
ahlav Satr. 

3 Maqdisi, Le livre de la Création, ed. and tr. M. C. Huatt, 111 (Paris, 1903), pp. 158ff, 
quoted by Chaumont, “‘Les Sassanides”’, p. 187. 


4 E. G. Browne, “ Nihäyat al-irab”, JRAS 1900, p. 221, quoted by Chaumont, op. cit., 
p. 188. 
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reliefs represent him in triumph, or with his court, or hunting. But the 
interesting thing is that Karder should often be pictured on these 
reliefs, not only at Naqsh-i Bahram and Sar Mashhad, but also, as Hinz 
has noticed, at Naqsh-i Rustam, and perhaps at Barm-i Delak. Also to 
Varhran’s reign belong Kardér’s portrait and inscription at Naqsh-i 
Rajab and, in all likelihood,? the portrait added to the right, above, of 
the Triumph of Shapür at Naqsh-i Rustam.’ All this would suffice to 
prove in how high an esteem Varhran II held Kardér. Other testimonies 
point in the same direction. Kardér himself, in his inscriptions, boasts of 
having been promoted “Saviour of the soul of Varhran” and thereby 
elevated to the rank of the “ grandees of the realm”’; of having received 
the additional title of ** Judge of the empire" ^ and those of advenpat 
“master of rites” and datix.tay “ ruler””5 of the fire of Anähit-Ardashir 
at Stakhr and of Lady Anahit. The conferment of these last titles on 
Karder represented a breach, on the part of Varhrän, with the tradition 
of all his predecessors, who probably had successively inherited the 
dignity of priest of Anähitä at Stakhr; possibly for the first time since 
the advent of the Sasanians, this all-important ecclesiastical title became 
detached from the royal power. This was perhaps the culmination, in 
the person of Kardér, of the slow process he seems to have sedulously 
encouraged of establishing the Mazdean church as an autonomous 
power: the relations between the throne and the altar may have been 
entering a new phase. 

Thus promoted to the apex of his career, Kardér persecuted, as he 
tells us in his inscriptions (Ka‘ba, 8 and 9), “‘ Jews, Buddhists, Brahmins, 
Nasoreans (Judeo-Christians ?),$ Christians, Maktaks (Mandeans, 
Manichaeans?)? and Zandiks (Mazdean heretics)". His persecution 
of the Jews does not seem to have been very effective, to judge from 
rabbinical sources,8 but there are traces of the persecution of Christians 
in the “Chronicle of Arbela”; and the “Chronicle of Seert” allows us 
to date to 288 or 287 the persecution of Manichaeans ;! a Coptic source! 


1 Altiranische Funde, p. 194. 2 Ibid., p. 191. 

3 Ghirshman, Iran, fig. 205, p. 161. 

4 This is the first sign of the juridical rôle played by the magupat, a rôle which will cause 
the term mobad to be translated gadi by the Arabs; cf. Chaumont, ** Recherches", p. 169. 

6 The last two titles are studied by Chaumont, “ Le culte d’Anahita”, pp. 163ff. 

* C£. however J. de Menasce, Une apologetique mazdeenne du IX siecle: Skand-Gumänik-V icar 
(Freiburg, 1945), p. 207; and Chaumont, ** Les Sassanides”, p. 194. 

? On Nasoreans and Maktaks, see pp. 907-8. 5 Neusnet, His/ory 11, pp. 17ff. 

? Chaumont, “‘ Les Sassanides”’, pp. 195, 197. 10 Ibid., p. 199. 

12 Schmidt and Polotsky, “Ein Mani-Fund in Aegypten”, p. 25. 
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tells us their leader Sisinnios was crucified under Varhran II. Their 
name does not appear in the list — unless in the enigmatic zz&/& — but 
they were perhaps considered as heretics of Mazdaism and therefore 
included in the term Zandik. 

The persecution of heretics, whoever they were, evidently took place 
by reference to an orthodoxy. What did this consist of, and what part 
had Kardér taken in defining it? It appears from his inscriptions that, 
although very much interested in politics, he did nevertheless care for 
doctrinal questions, even if he only continued, in these matters, the 
work of Tosar.! To judge from the Naqsh-i Rajab and Sar Mashhad 
inscriptions, ? the gist of his doctrinal message, in fact its only tenet, is 
the belief in the hereafter, with reward and punishment for conduct here 
below: “I make known the path to heaven or hell, regarding deeds of 
rectitude and deceit .. . What is apparent may be known, that heaven 
exists and hell exists. ”?”3 The Sar Mashhad inscription (line 29) tells of 
an encounter of Karder's double with his den and goes into details, but 
the message seems to be just the same, namely “Whoever is just, his 
own den will go to Paradise; whoever is evil, his own den will go to 
Hell”. This does not go very far to define Karder's position in relation 
to heresy, unless perhaps against some kind of Fatalism (Zurvanite ?)4 
in which the belief in responsibility, hence in retribution, had been 
obliterated. Even if one admits, with Lukonin, that Karder must have 
followed the pure tradition against another Mazdean centre such as 
Shiz, since he expresses himself only in Middle-Persian, the language 
of Persis, not, as the kings of the 3rd century, in Parthian, Middle 
Persian, and Greek, this tells us nothing of the contents of his orthodoxy. 

Varhran II, who often calls himself arya, adopted, as seen on his coins 
and reliefs, an original headgear characterized by a pair of wings, 
perhaps an allusion to one of Verethraghna’s metamorphoses. He is 


1 We must decidedly, with Dr Boyce (pp. 5ff.), leave to each of these two persons his 
individual existence, not trying either to confound them (on account of the inscriptions’ 
mentioning only the one, the other sources only the other) or, like Lukonin, simply to 
liquidate Tosar. The silence of the inscriptions concerning Tosar may stem from Kardér’s 
desire to promote himself by ignoring a predecessor who anyway did not play any political 
rdle. As to the absence of Kardér’s name in the Mazdean books and in the Arabic authors, we 
shall try to explain it below, p. 885, as a consequence of a reaction, begun under Narseh, 
against the authority of the clergy. 

2 The Sar Mashhad one, the most explicit, is translated by P. Gignoux, “L’inscription de 
Kartir à Sar Mašhad”, JA 1968, pp. 387-418. See also P. Lecoq, ** Remarques sur l'inscrip- 
tion de Sar Ma&had", $/udia Iranica 1 (Leiden, 1972), pp. 127f. 

3 R. N. Frye, ** The Middle Persian inscription of Kartir at Naq$-i Rajab ", II/ vri (1965), 
p. 224. 4 Cf. Zaehner, Dawn, pp. 205ff, and below, p. 897. 
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rarely by himself, more often with his wife or their son, or both. The 
son always wears a bonnet with the head of a beast, a hotse, a bird of 
prey, a Semurgh; the woman, when the son is present, also wears such 
a bonnet, with the head of a horse, dog, or bird. Once only, mother and 
son have the same animal: a horse. The presence of animal motifs from 
then on suggests to Lukonin! that these reflected Karder's reform. But 
their Mazdean interpretation is, to say the least, problematic, and it 
appears that in some cases, for instance the bear, they have a purely 
profane value.? | 

Narseh (293-303) began his struggle for power when Varhran II was 
still on the throne. He issued coins even before he was crowned King of 
Kings. On one of them he is represented (in imitation of Varhrän) with 
his wife, both wearing pointed tiaras, the queen's terminating in a 
bird's head. On the others he is alone and wears a diadem with vertical 
stripe (feathers ?) surmounted by a sphere, an imperial attribute which, 
accotding to Lukonin,? signified open struggle for power. After the 
coronation, the legend has the increased formula “‘Mazdean, divine 
Narseh, King of Kings of Iran and non-Iran, from the race of gods”. 
The king is wearing the same diadem, except sometimes for palmettes. 
The form of the diadem is found again on the investiture relief at 
Nagsh-i Rustam, on which Narseh is represented standing, as well as 
Anahita who holds out to him the royal ring. The type of the goddess 
is the same as on the coins of Ohrmazd-Ardashir. Through this relief, 
Narseh evidently wanted to show his attachment to the cult of the 
goddess. In political terms, it may have meant that, breaking with 
Varhran II’s attitude and reverting to the tradition of the first Sasanians, 
Narseh recovered the title of chief of the Stakhr temple which his 
predecessor and adversary had surrendered to Karder. 

Already in his struggle for power he had found support in the cities 
of Mesopotamia, which were not likely to approve of Kardér’s 
theocracy. Narseh has told of his conquest of the throne in the inscrip- 
tion on the monument he caused to be erected at Paikuli, a place in 
Kurdistan to which several of his partisans had come to meet him and 
from which he continued with them his march on the capital. He says 
he has ascended the throne “in the name of Ohrmazd, of all the gods 
and of the Lady Anahita”. This amounted to restoring the situation 
created by Ardashir, “who”, he says, “was unequalled”: all the 


1 Kultura, pp. 91ff. 
? Duchesne-Guillemin, * Art et Religion" and “ Art and Religion”. 
3 Op. cit., p. 117. 
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temporal and spiritual power was again to be concentrated in the king's 
hands. In claiming the patronage of Ardashir, the founder of the 
dynasty, he was following the tradition of his predecessors Varhran I 
and II, but he gave it a new meaning. This is perhaps why the name of 
Kardér (which is found in the Paikuli inscription, but in an unintelligible 
context) has been dropped by the Mazdean tradition. 

“At the time of Narseh's coronation", Lukonin wrtites,! “ ‘Amr b. 
‘Adi, king of the Abgar regions, and one of his warmest adherents, 
introduced him to a disciple of Mani, Innaios, chief of the Manichaeans.? 
Everything was as 5o years before, when Mani had been introduced to 
Shäpür at the beginning of the reign. All this goes to prove that Narseh, 
in destroying the usurpers (Varhrän and Kardër), annihilated. the 
influence of the high clergy on the conduct of the state." In consequence 
of this interview, Narseh discontinued the persecution of the Mani- 
chaeans. According to another Manichaean source, this persecution had 
already stopped. We must understand, with Miss Chaumont? that the 
measures taken by Varhran II had not borne all their fruit when Narseh 
ascended the throne. In any case Narseh, although he interested himself 
in the Manichaeans, sought even less than Shapür had done to embrace 
their religion and adopt it for his people. He was probably pursuing a 
purely political aim, to secure partisans on the frontiers of the Roman 
empire, where the Manichaeans were still rather numerous. In any case, 
he was manifesting his independence from the destroyed theocracy. The 
Christians, for their part, seem to have benefited by this attitude, if we 
are to believe the “Chronicle of Seert””,4 which says that they did not 
suffer under him. There is finally perhaps a grain of truth in the anecdote 
reported by Tha‘älibi, namely, that Narseh did not frequent the temples 
and that when questioned about it he would reply “Worship of God 
has diverted me from worshipping the Fire.” ® 

According to a Manichaean source® Ohrmazd II resumed the 
persecution of the Manichaeans, simultaneously with a return of the 
Mazdean clergy into favour. According to the “Chronicle of Seert””? 
he did not listen to the Magi and did not molest the Christians. 

Shapür II (309-79) sometimes takes up again, on the reverse of his 
coins, the “throne-altar”, a shape introduced by Ardashir. This is a 


1 Ibid., p. 121. 2 Schmidt & Polotsky, “Ein Mani-Fund”, p. 29. 
3 “Les Sassanides”, p. 201. 4 Cited sbid. 
5 Tha‘älibi, Histoire des Rois de Perse, ed. and tr. H. Zotenberg (Paris, 1900), p. 510. 

- $ Chaumont, * Les Sassanides", p. 302. 7 Ibid. 
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way on the part of Shapür of appealing to the founder of the dynasty. 
He also uses either a simple altar, or the altar with a face in the flames, 
a model launched by Narseh, to whom he therefore seems to have 
appealed too. According to Ammianus Marcellinus (x1x.1. 3), ShapürII, 
at the battle of Amida, was wearing instead of his crown (which he 
perhaps never wore outside the palace) a ram’s head in gold, set with 
precious stones, a probable allusion, as Erdmann writes,! to one of 
Verethraghna’s incarnations, or to the symbol of the xwaranab. The 
same author also says (xvrr.5. 3) that Shäpür considered himself (in a 
letter to Emperor Constantius) as “partner with the stars, brother of 
the Sun and Moon". 

It was during Shapür's reign that Constantine officially recognized 
Christianity. From then on, waging war against Rome and persecuting 
the Christians were to Iran two facets of one struggle, and persecution 
took place especially in the north-west provinces and the regions 
bordering on the Roman empire. As Christensen writes,? political, 

.not religious considerations prompted Shapür to unleash the greatest 
persecution of the Christians of Iran. Personally — i£ we believe the 
Syrian hagiographs — he was perhaps interested in Christianity. How- 
ever he did not persecute the Jews, because he had no political reason 
to do so.? The official religion under Shapir II was, to judge from the 
Martyrdom of Mu‘ain, widely eclectic. This eclecticism seems to have 
included Zurvanism, for, in the ** Acts of Pusai",* this martyr, addres- 
sing Shäpür IL, says that according to the Magi, Ohrmazd is the brother 
of Satan, which means that, at that time at least, Ohrmazd and Ahriman 
were considered as sons of Zurvan. 

Shapür founded a fire to the Waters, i.e. to Anahita, perhaps a sign? 
that he tried to reconcile the local cult, to which were offered heads of 
Christian martyrs,® with a State “Church” still in the process of forma- 
tion. However, his conduct in the course of his seventy years of reign 
was on the whole beneficent to official Mazdaism, and religious tradition 
has remembered it. It has preserved the memory of the high-priest who 
helped him in this endeavour, namely, Äturpät son of Mahraspand and 
successor of Bahag. 

Several texts’ tell how, at a council summoned to fix the text of the 


1 K. Erdmann, “Die entwicklung der sasanidischen Krone”, AI xv—xvi (1951), p. 87, N. 4. 


? P. 250. 3 Neusner, History 1v, pp. 4off. 
4 Zaehner, Zurvan, p. 432; M. Boyce, “Some reflections on Zurvanism”, BSOAS xıx 
(1957), p. 307. 5 K. Barr, Avesta oversat og forklaret (Copenhagen, 1954), p. 21. 


6 P. Bedjan (ed.), Acta Martyrum et Sanctorum, 11 (Paris, 1891), p. 581. 
7 Enumerated in Christensen, p. 304, n. 12. 
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Avesta, Aturpat, to prove the truth of his doctrine, submitted to the 
ordeal of molten metal and was victorious over all kinds of sectarians 
and heretics. The worst of these were called fatalists.1 We recognize 
the enemies of Kardér, whom he combatted with his doctrine of heaven 
and hell. But we should not conclude that Aturpat opposed Zurvanism.? 
For if we can base an opinion on the sayings attributed to him, he 
appears to have been more interested in ethics than in theology. How- 
ever, he took care to limit the rôle of fate in human life: “It is said that 
Aturpat, son of Mahraspand, divided the things of this world into 
twenty-five parts: five (he assigned) to fate, five to (human) action, five 
to nature, five to character, and five to heredity. Life, wife, children, 
sovereignty, and property are chiefly through fate. Salvation and 
damnation, and the qualities that make a (good) priest, warrior, or 
husbandman are chiefly through action. Eating, walking, going in to 
one’s wife, sleeping, and satisfying the needs of nature are chiefly 
through nature. Worthiness, friendship, goodness, generosity, and 
rectitude are chiefly through character. Intelligence, understanding, 
body, stature, and appearance are chiefly through heredity. ”3 He made 
a simple distinction between this world and the next: “ You should not 
attach any value to the world,* nor should you account it as anything, 
yet you should not abandon it. You should not attach any value to it 
because whatever is fated is bound to happen; and you should not 
account it as anything because it is transient and you will have to leave 
it; and you should not abandon it because spirit can only be won through 
the material world." One should surrender not to fate, but to God: 
“Do not regard this world as a (permanent) principle? for it has not 
long existed. Leave (all care for) the things of this world to God, and 
concern yourself (rather) with God's business, nothing doubting. 
(Then only) will the world be presented to you in a way that both your 
body and your soul will be perfected. Take to yourself personally the 
things of the spirit; for if you reject these, you will lose all worldly 
good. Make God a guest within your body; for if you make him a guest 
within your body, then you make him a guest within the whole material 
world.” 

From the reign of Ardashir II (579-83) on, inscriptions and reliefs 
cease to be engraved in Persis; he has his own investiture represented 
1 Skand-Gumanik-V itar x. 70 (pp. 118-19). 2 Cf. Boyce, loc. cit. 

3 Dénkart, p. 568, ll. 3-12, quoted after Zaehner, Dawn, p. 243. 


4 Dénkart, p. 547, 1. 21, after ibid. p. 278. 
5 Dénkart, p. 216, ll. 9-17, after ibid. p. 301. 
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at Täq-i Bustän in Media. What was the reason for this change of place ? 
Probably a desire to be independent from the religious centre of Stakhr, 
for the great goddess worshipped there appears from then on forgotten. 
Whereas two deities take part in Ardashir’s investiture, Anahita is not 
one of them, and she does not reappear until the reign of Peroz. Her 
absence suggests that coronation did not take place in the south any 
more, but in a shrine in Media. 

Miss Chaumont has suggested that “it would perhaps be wise to 
contemplate the possibility of two distinct, successive coronations. The 
first one, reflected in ‘The Letter of Tansar’, which would better be 
called enthronement, was celebrated in the presence of the princes of 
the blood, of the grandees and high dignitaries immediately after and 
at the very place of the proclamation.” 1 The relevant passage in “The 
Letter of Tansar” reads as follows:? “The King of Kings has not made 
this a rule, that none who comes after him should name his heir, nor 
has he made it final . . . We have desired that he should write three 
copies of a letter in his own hand, and entrust each to a faithful and 
reliable person, one to the chief mobad, another to the chief secretary, 
and the third to the commander-in-chief; so that when the world is 
abandoned by the King of Kings . . . then they will cause the chief mobad 
to be in readiness; and these other two persons will come together, and 
they will deliberate, and will break the seal of the writings to see on 
which son the choice of these persons will fall. If the chief mobad’s 
choice accords with the choice of all three, it will be announced to the 
people; but if the mobad is at variance, nothing will be divulged. The 
people will hear neither of the writings nor of the mobad’s decision and 
utterance, till the mobad has retired alone with the herbads and with 
devout and ascetic men and has seated himself in worship and prayer. 
Behind them virtuous and pure men will raise their hands in amens and 
entreaties, in submission and supplication. When they cease at the time 
of evening prayer, they will resolve upon whatever God... has put 
into the mobad's mind. That night they will set the crown and throne 
in the audience-room and the groups of noblemen will take up their 
positions in their own places... They will take up that prince and seat 
him on the throne and place the crown on his head . . ."" A less clerically 
biased version is preserved in the “Testament of Ardashir” and 
summarized by Dr Boyce? as follows: “ Ardashir advised his descend- 


1 Où les rois sassanides étaient-ils couronnés?”, p. 71. 
? Pp. 61ff. 3 P. 62, n. 1. 
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ants to name their own successors, but not to divulge their choice. 
Instead they were to write the name on four pieces of paper, which, 
signed and sealed, were to be given to four persons among the digni- 
taries of the realm. On the king's death the four copies were to be 
opened and compared, in order to find the heir. There is no question of 
the opinion of the dignitaries themselves having anything to do with 
the selection. They were merely to be the custodians of the king's 
choice.” ** The second coronation,” Miss Chaumont goes on, “‘is likely 
to have been celebrated in great pomp before the sacred fire and, needless 
to say, with the participation of the magi... There is every reason to 
believe that this ceremony comprised, besides the imposition of the 
crown, rites of religious investiture similar to those of the sacring of 
the Achaemenians as described by Plutarch in his life of Artaxerxes. ” 1 
We may surmise, then, that the first ceremony took place in the political 
capital, Ctesiphon, whereas the second was performed in the religious 
capital and moved north with it. Did this transfer happen under Ardashir 
II, or only under Varhran V, or as late as the reign of Khusrau, to which 
belong the first vestiges found at Takht-i Sulaiman? We do not know. 
Another novelty appears under Ardashir II. On his investiture relief 
Mithra stands on a lotus, a solar symbol imported from Egypt, either 
directly or via Buddhist Gandhara, in either case perhaps a further 
token of independence from the traditions of the Persian clergy. 

Shapur ITI (383-8) seems to have put Anahita back into favour, for 
he imitates her crown. He was tolerant towards the Christians, and this 
seems to have aroused the opposition of the nobles, who did away with 
him. 

Yazdgard (399-420) had a good reputation with the Christians, a 
bad one with the Iranian ruling classes, probably because he resisted 
both the clergy and the nobles. Peace having been made with the 
Romans, a modus vivendi was found for the Christians of Iran. He was 
also kind to the Jews and had married a Jewess.? But near the end of his 
reign a priest in the city of Ohrmazd-Ardashir in Susiana, who destroyed 
a fire-temple near the Christian church and refused to rebuild it, was 
put to death.? Another Christian was also executed for a similar affair. 
Also near the end of his reign* Yazdgard appointed as his vazurg 
framatär, ot Prime Minister, Mihr-Narseh, who was to keep this charge 


1 Loc. cit. 
2 G. Widengren, “ The status of the Jews in the Sasanian empire”, LA 1 (1961), pp. 139f. 
? Labourt, pp. 105ff. * Not at the beginning; cf. Nöldeke, Tabari, p. 76, n. 1. 
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under Varhran V and Yazdgard II. It was also under Yazdgard that the 
calendar was brought up to date, according to Birüni.! 

Varhrän V (Gör) (420-38) at the beginning of his reign defeated the 
Hephtalites, killed their chief and offered the latter’s crown to the 
temple of the Gushnasp fire at Shiz. At the same time there broke out 
against the Christians a persecution which had been prepared under 
the preceding reign by Mihr-Shapür, the chief of the magi. One Christian 
source was to call the latter mobadan mobad (« magupatan magupat) in 
connection with the 446 persecution.? This is the first evidence of this 
title, created on the pattern of sahansah, and destined to head the religious 
hierarchy. A war with the Romans had started in 421 as a consequence 
of the persecution. It was waged by Mihr-Narseh and ended the follow- 
ing year with a treaty granting religious freedom to the Christians of 
Iran and to the Zoroastrians of the Byzantine empire, insignificant in 
number. Then the influence of converted Mazdeans inside the Christian 
Church helped bring about the separation, decreed by a synod, of the 
Christian Church of Iran from the Western Church. From now on, a 
Christian was no longer, because of his religion, an ally of the Romans, 
and so an enemy of Iran. Nevertheless, the religious question remained 
posed in Armenia, whose obedience was rendered dubious by increasing 
adherence to Christianity. 

Yazdgard II (438-57) initiated the systematic persecution of Christians 
and Jews in Armenia.? He composed with Mihr-Narseh and the 
Mazdean dignitaries an edict, apocryphal texts of which are quoted by 
Elisaeus and Lazarus of Pharp, enjoining the Armenians to give up 
Christianity; and Mazdean missionaries were sent them in great 
numbers.* The Armenians were defeated in 451. But the Iranian 
governors who successively ruled Armenia restored religious freedom 
after Yazdgard’s death. According to Elisaeus, Yazdgard II studied all 
the religions of his realm, but remained faithful to Mazdaism.? He 
celebrated his victory over various neighbouring peoples by sacrificing 
on the fire-altar numerous white bulls and shaggy he-goats.6 À bust of 
him has been found in Palace IT of Kish. 

Mihr-Narseh appears to have pursued his own individual policy, not 
always with the king’s approval. According to the Mdatikan-i hazar 

1 Chronology, p. 33; Lewy, “ Le calendrier perse”, p. 29. 
2 Wikander, Feuerpriester, p. 51. 
3 Widengren, ** The status of the Jews", p. 142. 


4 Chaumont, * Recherches", p. 74. 
5 Christensen, p. 284. 6 Widengren, Stand und Aufgaben, p. 46. 
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Datastán,! Varhràn V gave him “to the service of the Artavahist fire 
and of the Afzün-Xwatäy fiıre”’?2and kept him at these fires for several 
years. But Mihr-Narseh, because of a reputation of sinfulness, was taken 
back by Yazdgard II and kept for several years in the royal domain. 
“Then PEröz, after consulting Martbut, magupatàn magupat, and other 
judges, put him back in the service not of the same fires, but of that of 
Ohrmazd-Pöröz.” However, Mihr-Narseh founded four fires on his 
own estates in the district of Ardashir-Khwarra (Firüzäbäd).3 The first 
of them was for himself and called Mihr-Narsiyan. The other three were 
for his three sons, on one of whom he conferred the novel title of 
éhrpatan thrpat, indicating a hierarchy distinct from that of the magupats 
headed by the magupatan magupat. Of the functions corresponding to 
the new title, we have no idea. Perhaps it was purely honorific. This 
son’s name, anyhow, was Zurvandad, an indication perhaps of his 
father’s Zurvanite leanings, as is the fact, interpreted by Wikander,* 
that Mihr-Narseh had 12,000 trees (a characteristic Zurvanite figure) 
planted in his sanctuaries. 

Péroz (459-84) caused himself to be represented at Tàq-i Bustan,® 
receiving investiture from Anahita. The Iranian tradition, reported by 
Tabari, regarded him favourably for his religious feelings and his know- 
ledge of Mazdaism. 

Valgash (Balash) was “‘a friend and admirer of the Romans", Labourt 
writes,® “and had initiated in Armenia a policy of religious tolerance 
and probably imposed it upon the magi of the whole empire, which was 
not to their liking. As he tried on the other hand to relieve the famished 
population, he caused the rich dissatisfaction: he was dethroned by both 
the clergy and the nobility.” 

The reign of Pérdz’s son Kavad (488-531) was interrupted several 
times. He issued coins at the death of his father, even before ascending 
the throne, for which his brother Valgash contended with him. On this 
first issue the legend bears, beside his name Kavāt( y), the epithet KDY, 
to be read day, a title which already Yazdgard II and Pērōz had assumed. 
This title, as well as Kavad’s personal name, bear witness to the desire 

1 J. de Menasce, Feux et fondations pieuses dans le droit sassanide (Paris, 1964), pp. 27f. 

? This can only mean, in the case of a vazurg framatár, that he received the prebend of the 
fires in question, as seen by de Menasce, op. cit. p. 52. See further pp. 640f. 

3 On the location of these fires, see Vanden Berghe, “Récentes découvertes”. 

4 Feuerpriester, p. 177. 

5 This has been demonstrated by K. Erdmann, “Das Datum des Täq-i Bustän”, AI ıv 


(1937), pp. 79ff, against the common opinion which attributes Tàq-i Bustän to Khusrau II. 
[For the attribution of the reliefs to Khusrau II see pp. 1085f.] e P, 154. 
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on the part of his parents to derive his authority from the ancient heroes 
of the East Iranian epic. For his full name, Kavi Kavata, was borne by 
one of the kings of that epic, who founded the dynasty of the Kayanians. 
This innovation on the part of Kavad seems to have a religious signifi- 
cance, for the Kayanians, unlike the Achaemenians, were extolled in the 
yasts of the Avesta.! This part of the sacred text was perhaps, therefore, 
revalued at that time. It would be exaggerated to contend, as Wikander 
did,? that the whole Avesta was only then recognized as the sacred text. 
But it must be added that, from the reign of Kavad on, astral symbols 
invade the obverse of the coins: the king has from now on a crescent 
over each shoulder and a star over his head,? and the importance of such 
symbols was to increase continually until it reached its climax under 
Khusrau II.4 

It is under Kavad that Iran underwent its greatest social and religious 
crisis, under the impact of Mazdak.® This reformer, whose doctrines 
were partly inspired by those of Mani, was granted an interview by 
Kaväd - as Shäpür had received Mani a long time before - but with a 
more decisive success. It is difficult to understand why a king thought 
fit, unless he really believed in it, to adopt a doctrine which had every 
chance of shaking the very bases of society. Did he hope, as Nöldeke 
already saw,9 by abolishing property and the family, to suppress all 
intermediaries between himself and the people and therefore reign over 
an amorphous, docile mass? Mazdak taught, like Mani, that darkness 
should be fought. But contrary to what Mani said, darkness acted 
blindly and at random. One could therefore hope to triumph over it 
more easily than in Manichaeism. The way to follow was principally 
the same: abstinence and chastity, prohibition of killing and of eating 
meat. But the Mazdakites added the abolition of social inequalities, i.e. 
of private property, the main cause of all hatred, and everything was to 
be shared as communal property, including (according to Mazdak’s 
detractors) women. These radical views had great success among the 
poor, and directly threatened the rich as well as the Mazdean clergy. 
Both categories soon understood this: they leagued together and 
imprisoned Kavad, replacing him by his brother Jamasp (497-9). 

1 Cf. pp. 389 ff. ? Feuerpriester, p. 152. 

3 Erdmann, **Sasanidische Krone", p. 105, n. 62. 4 Ibid., p. 112. 

5 The latest treatment of Mazdakism as a whole is by Pigulevskaja, V//es, chapter V, 
"Le mouvement Mazdakite"; but see now Pugliese Caratelli, Les doctrines . . . de 


Mazdak". [Since the chapter was written, Klima’s new monograph on the subject has 
appeared; see p. 992.] 6 Nöldeke, Tabari, p. 461. 
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Two years later, Kavad succeeded in escaping and took refuge, as 
on his first exile, with the Hephtalites. Their king, whose daughter he 
had married, gave him an army with which he came back into Iran and 
recovered his throne. He is likely to have received the help, for various 
reasons, of a number of people, including small land-holders, and to 
have profited by a recrudescence of revolutionary fervour caused by a 
bad harvest in 499—500; and perhaps he did at first allow the Mazdakite 
leaders a certain freedom of action. But he had to think of restoring the 
finances of the state: with the help of the Hephtalite army he subdued 
some dissident tribes and waged a profitable war against Byzantium. 
Cured of his egalitarian illusions, he decided to destroy the Mazdakites. 
Their leader perished in a massacre, either under Kavad or under his 
successor. Another victim was Siyavush who had helped Kavad to 
escape: accused of violating the laws and customs of the Iranians, for 
instance by causing his wife to be interred, he was discarded by the king 
and executed. Kavad was helped in his task of restoration by his son 
and heir-presumptive Khusrau. 

Khusrau I (531-79) continued on the throne the work of his father, 
and in this way the Mazdakite upheaval happened to prepare, in a kind 
of argumentum ad absurdum, the advent of a strong state and of a defini- 
tively established Mazdean Church. Mazdean tradition gives Khusrau 
the incomparable title of Andshirvan *^with the immortal soul", no 
doubt for having crushed the Mazdakites and caused the “ good religion " 
to triumph. The passage in the Dénkart (p. 413, ll. off.) reporting this 
action is almost contemporaneous, since it calls Khusrau “the present 
Majesty”’: “His present Majesty, the King of Kings, Khusrau, son of 
Kavad, after he had put down irreligion and heresy with the greatest 
vindictiveness according to the revelation of the Religion in the matter 
of all heresy, greatly strengthened the system of the four castes and 


encouraged precise argumentation, and in a diet (?) of the provinces he 
issued the following declaration: The truth of the Mazdayasnian religion 
has been recognized. Intelligent men can with confidence establish it in 
the world by discussion. But effective and progressive propaganda 
should be based not so much on discussion as on pure thoughts, words, 
and deeds, the inspiration of the Good Spirit, and the worship of the 
gods paid in absolute conformity to the word. What the chief Magians 
of Ohrmazd have proclaimed, do we proclaim; for among us they have 
been shown to possess spiritual insight. And we have asked and ask of 
them the fullest exposition of doctrine both of that which concerns 


893 


ZOROASTRIAN RELIGION 


spiritual insight and of that which deals with conduct on earth, and for 
this we give thanks to the gods. Fortunately for the good governance 
of the country the realm of Iran has gone forward relying on the 
doctrine of the Mazdayasnian religion, that is the synthesis of the 
accumulated knowledge of those who have gone before us throughout 
the whole of X waniras. We have no dispute with those who have other 
convictions, for we (ourselves) possess so much both in the Avestan 
language through pure oral tradition or reduced to writing in books 
and memoranda and in the vulgar idiom through oral transmission — in 
short the whole original wisdom of the Mazdayasnian religion. Whereas 
we have recognized that, insofar as all dubious doctrines, foreign to the 
Mazdayasnian religion, reach this place from all over the world, further 
examination and investigation prove that to absorb and publish abroad 
knowledge foreign to the Mazdayasnian religion does not contribute 
to the welfare and prosperity of our subjects as much as one religious 
leader who has examined much and pondered much in his recital (of the 
ritual); with high intent and in concert with the perspicacious, most 
noble, most honourable, most good Magian men, we do hereby decree 
that the Avesta and Zand be studied zealously and ever afresh and that 
what is acquired. therefrom may worthily increase and fertilize the 
knowledge of our subjects. "1 

Another passage in the Dénkart (p. 219, ll. ff) tells in more detail 
what orthodoxy consists of: ‘““One (of Khusrau’s counsels) was to 
eradicate the teachings and practices of heretics from the realm of Iran 
by defeating them utterly: one, to put into practice the teachings of the 
word of the Religion and the worship and rites of the gods together 
with the law and customs in accordance with the teachings and practice 
of the disciples of Aturpat, son of Mahraspand, who came from the 
province of Makran: one, not to neglect in the provinces of Iran 
hospitality to holy men, the good care of the beneficent fire, and the 
purification of the good waters: one, to cause religion and learning to 
prosper by being exceedingly zealous and by applying one’s energy 
and thought to it, to propagate it widely among the sound of heart 
[i.e. the orthodox] and jealously to withhold it from evil heretics: one, 
to increase in full measure the service and rites of the gods within the 
provinces of Iran and to smite, smash and overthrow the idol-temples 
and disobedience [i.e. unorthodoxy] that comes from the Adversary 
and the demons: one, to dedicate thought, strength, and body and life 


1 Zaehner’s translation, Zurvan, p. 8. 
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to the propagation and wide dissemination of our law: one, to offer 
one's force and possessions to one's own kin and to withhold them from 
strangers and enemies. "'! 

In the Sasanian law-book a case is recorded which took place under 
Khusrau I of a man who had “‘a house as an image-shrine’’. The priests 
ordered the image to be removed from it, and set in its place a fire-altar.? 

In Khusrau's coinage his name continues his father's tradition, since 
this, like Kavad’s, is that of an epic hero of the Kayani dynasty: Kavi 
Haosravah. Mas‘idi characterizes as follows the religious work of 
Khusrau: “He united the people of his realm in the religion of the 
Magians, and forbade them discussion, divergence of opinion, and 
controversy.” The same author describes Khusrau’s palace at Shiz and 
tells us he transported the fire of Shiz to the fountain, probably meaning 
that he brought it nearer the lake, and that he destroyed the idols of the 
temple. According to Ibn al-Faqih, Khusrau transported to Shiz the 
Gushnasp fire, formerly founded by his namesake Kavi Haosravah in 
Azarbäijän. He deposited there, as perhaps Varhran V had done before 
him (and as Khusrau II was to do) the booty of his victories.3 But, 
although he supported orthodoxy, he was not impervious to Greek and 
Indian influences, resembling in this his distant predecessor Shapir I. 
He seems to have recognized the possibility of attaining truth other 
than through Avestan revelation alone; he declared, according to the 
Denkart (p. 415), that “ Those who say that it is possible to understand 
Being through the revelation of the Religion and also by analogy, are 
to be deemed researchers [after truth]. Those who expound [this 
doctrine] clearly, are to be deemed wise and versed in the Religion. And 
since the root of all knowledge is the doctrine of the Religion concerning 
both ideal potentiality and material manifestation, a man [who speaks in 
this cause] speaks wisely even though he derives the doctrine from no 
Avestan revelation. So he should be esteemed as [speaking] 1n accord- 
ance with the revelation of the Religion, the function of which is to give 
instruction to the sons of men." *' This may refer to Greek philosophy 
and wisdom, for Greek thinkers and their doctrines were well received 
by Khusrau. 

In short, Khusrau’s reign seems to have been both “orthodox” and 

1 [bid., p. 53. 
? After Boyce, “ Iconoclasm””, p. 107, where reference is made to a similar, undated case. 


? On the testimony of the Arab authors, see Wikander, Meuerpriester, pp. 15 1ff. 
* Zaehner, Zurvan, p. 9. 5 J.D.-G. La religion, pp. 28o9ff. 
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“liberal”. As far as the Zurvānite “heresy”? is concerned, the edict 
quoted in the Dénkart contains no clear condemnation of it,! and, on 
the other hand, the actual beliefs of the Magians, as expounded by an 
outsider, Catholicos Mar Aba, comprise the myth of Zurvän, “the 
father of their gods". Even Khusrau's attitude toward Christianity was 
not a simple one. According to the Passion of Gregory, in the regions 
in which Christians were in a minority, the churches, and especially the 
cloisters, were destroyed. However, Khusrau had the power to overrule 
the persecutors. Dadhormizd, the great magupat, to whom the king 
had handed over Mar Aba, did not dare to have him executed, and 
Khusrau eventually set him free.? 

Under Ohrmazd IV (578-90) the Jewish schools of Susa and Pumba- 
dita were closed; but “‘unlike his father, he did not govern with the 
support of the noblemen and the Magi. Perhaps these two classes had 
acquired, thanks to Khusrau’s great age, too dominating an influence, 
which was bound to displease a young king who wanted to rule person- 
ally. Ohrmazd was therefore led, like Yazdgard I and for similar reasons, 
to show himself favourable to the Christians.” 

Varhran VI Chobén in his revolt against Ohrmazd IV and Khusrau II 
was supported by the rich Jews, who probably hoped to see repealed 
Ohrmazd’s order to close their schools.* 

Khusrau II Parvéz (590-628) married a Christian woman, the 
daughter of the Byzantine emperor Maurice, and was perhaps himself a 
Christian, if we are to believe Eutychius.* He prayed to St Sergius, 
martyr, and returned a richly decorated golden cross which Khusrau I 
had taken away. Although he at first proclaimed religious freedom 
provided Christians abstained from trying to convert Mazdeans, when 
Heraclius’ soldiers invaded his territories he persecuted the Christians, 
both Monophysite and Nestorian.* He was essentially superstitious, 
wore an amulet against death, surrounded himself with astrologers and 
dabbled in astrology himself. Although he founded 353 fire-temples and 
put 12,000 éhrpats to their service — perhaps another sign of superstition 
— Mazdean tradition (in the “Book of Zhamasp”’) condemns him as an 
unjust tyrant, responsible for the decline of the Religion and of the 
empire. 

The close rapprochement that took place with Byzantium in the 
first years of Khusrau II’s reign did not have the consequences that 


! Despite a possible allusion; see Zaehner, Zurvan, p. 48. 2 Labourt, p. 190. 
3 Labourt, pp. 2oofl. 4 Widengren, ** The status of the Jews", p. 147. 
$ [Cf. p. 579.] 6 Labourt, pp. 208, 234. 
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might have been hoped for, in view of the example of Khusrau I's 
interests in philosophy (or that of Justinian lending workmen to build 
the palace of Ctesiphon).! The crown of Khusrau II imitated those of 
Shapir and of Varhran II. His coins have an enigmatic feature: on the 
reverse of some of them, the altar with a radiate head is reproduced, 
but the head is feminine. I have suggested? identifying her as Anahita, 
whose connection with the fire would thus be strikingly brought out. 
We can then cite the testimony of Firmicus Maternus? who writes: 
“Ignem in duas diuidunt potestates, naturam eius ad utrumque sexum 
transferentes et uiri et feminae simulacro ignis substantiam deputantes "; 
and Hasu, the martyr, defiantly maintained? that “the fire is no daughter 
of God", which seems to imply the identification of the fire with 
Anahita. Perhaps a connection was seen between Anahita, as God’s 
daughter, and Äta$, the son of God, until eventually she became nothing 
more than his feminine version. Was Anahita’s reappearance, as 
Wikander suggests,® indicative of a return “to the origins”, to Persis, 
homeland of the dynasty ? At the end, at the time of the greatest peril, 
it was in Ardashir’s temple to Anahita at Stakhr that Yazdgard III was 
elected king.® 


THE RELIGION AND THE PEOPLE 


Orthodoxy and heresy 


What did the Mazdean religion mean to the average Iranian ? Priesthood 
being hereditary, full religious teaching was only handed down in the 
priestly families by the father to those of his sons who were destined to 
succeed him in his charge. But every child in every véh-dén family was 
received into the community through a ceremony of initiation. The 
exact age is unknown, but since it is now about 7 in India and 10 in Iran 
it seems safe to put it somewhere between these two figures." The child 
had to recite prayers, a profession of faith, and perhaps also the Pafét or 
Confiteor. He had therefore to be taught these texts, which introduced 
him to the chief tenets of Mazdaism. 

1 See p. 581. 2 La Religion, p. 292. 

3 De errore profanarum religionum, L. 5. 

4 L. H. Gray, “Zoroastrian material in the Acta Sanctorum", Journal of the Manchester 
Egyptian and Oriental Society, 1913-14, pp. 37-55. 

5 Feuerpriester, p. §5. 6 Ibid., p. 56. 

* According to M. Boyce, A Persian stronghold, p. 236, initiation takes place in Iran 


between the ages of twelve and fifteen; the Parsis may have reduced the age under Indian 
influence. 
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One of these tenets is the prohibition of the daéva-worship. The 
Dinkart (p. 792, l. 18) formally condemns the worship of Indar, Savul, 
and Ahriman. We do not know if the description given by Plutarch 
(De Is. et Osir., 46) of the cult of Ahriman, with offerings of a herb 
called omomi and of the blood of a slaughtered wolf, applied to the 
Arsacid and Sasanian periods, but we read in the Dénkart (p. 182, 1. 6) 
that “the perverted, devilish, unrighteous rite of the ‘mystery of the 
sorcerers’ consists in praising Ahriman, the destroyer, in prowling 
around in great secrecy, in keeping home, body, and clothes in a state 
of filthiness and stench, in smearing the body with dead matter and 
excrement, in causing discomfort to the gods and joy to the demons, 
in chanting services to the demons and calling on them by name as 
befits their activity, in the worship of the demons and false religion, 
in thinking in accordance with the Evil Mind, in false speech and 
unrighteous action — the disreputable sorcerers and villains — and in all 
else that befits the devilish and is far from the godly."! The existence 
of such dév-worshippers is corroborated not only by the Manichaean 
evidence, as Zaehner saw,? but by Karder's inscriptions also, which 
read (Ka‘ba, line 9) that “as the rites of Ohrmazd and the gods increased 
in place after place throughout the whole empire and as the Mazdean 
religion and the magi were in great honour in the empire, the gods and 
water and fire and cattle attained great satisfaction in the empire [but] 
Ahriman and the dévs suffered a great blow and wound." 

Kardér also insisted, as we saw, on the doctrine of retribution, of 
heaven and hell, and it may be said that disbelief in this doctrine and 
worship of the dévs were only two aspects of one attitude, the essential 
heresy, the more so as the Dénkart tells of one arch-sorcerer, both that 
he “proclaimed disobedience and disregard of authority by not teaching 
that virtue is rewarded and that there is no escape from the punishment 
of sin” (p. 211, l. 21), and that “by setting himself against the gods and 
by currying favour with the demons, he bade [men] abandon the 
worship of the gods and in divers ways to perform worship of the 
demons". (p. 212, l. 5). 

This attitude seems to have been characteristic of Zurvanism,* a 
doctrine condemned by the Dénkart (p. 829, ll. 1-5) in the following 
terms: “From the saying of Zoroaster concerning the cry of the demon 
Aris(k) [Envy] to mankind: ‘Ohrmazd and Ahriman were two brothers 


1 Zaehner, Zurvan, p. 14. 2 Ibid. 
3 Ibid., pp. 14, 30. 4 [See also pp. 938, 973f on Zurvanism.] 
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in one womb. Of them an Amahraspand chose the worse inasmuch as 
his adherents preach the worship of demons and that they should offer 
cattle to the demons of the planets’. ” 

Although formally condemned, Zurvanism is still reflected, however 
indirectly, in the Mazdean cosmogony and theology. The first thing 
that strikes us, in the cosmogony as expounded in the Bundahisn, is 
that it immediately posits Ohrmazd and Ahriman separated by the void. 
They seem to have so existed from all eternity, when Ahriman's in- 
vidious attack initiates the whole process. The question of their origin 
is ignoted. Yet, it was posed, ever since Ohrmazd had taken the place 
of his Beneficent Spirit in the struggle against the Destructive Spirit. 
Previously — in Zarathustra's system - Ahura Mazda (some think) was 
the father of the two Spirits. However that may be, now that Ahura 
Mazda has come down, so to speak, to the level of Angra Mainyu 
(Ahriman) — a transformation attested in the V’idevdat and datable thanks 
to Aristotle’s testimony! — the question was inevitable as to who was 
the father of the two conflicting twins. 

A solution was provided by Zurvanism: it is Zurvan who is the father 
of Ohrmazd and Ahriman. This solution, condemned as we saw by the 
Dénkart, is already attested by Eudemos of Rhodes. Later, in the 
Sasanian period, it is preserved in a more detailed fashion in Syriac and 
Armenian versions. But the most interesting traces of the Zurvanite 
heresy are those it has left in Mazdean orthodoxy, some features of which 
cannot otherwise be explained. Apart from the negative one, already 
mentioned, several other such features can be distinguished. 

In Mazdean orthodoxy, when Ohrmazd creates the material world, 
he produces at first, from Infinite Light, a form of fire, out of which all 
things are to be born. This form of fire? is “bright, white, round, and 
visible from afar". Gayomart, the Primal Man, was also conceived of as 
spherical, in the image of the sky. If man resembles the sky, the sky 
resembles man, and several texts in fact tell us that the world is in human 
shape: according to the Bundahisn, Ohrmazd bears in himself, as a mother 
her child, the ideal form of the world; according to the Pahlavi Rivayat, 
Infinite Light produces a giant body, whose parts become the parts of 
the world. Now, another of these texts gives us the name of this giant 
body or form of fire. Manuichihr, in the Datastan-i Dénik (Question 63) 
writes that ‘““Ohrmazd, the lord of all things, produced from Infinite 


1 See I. Gershevitch, “‘Zoroaster’s own contribution”, JNES xxii (1964), pp. 12-38. 
2 J. D.-G. “ The form of fire” in Dr J. N. Unvala Memorial Volume(Bombay, 1964), pp. 14ff. 
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Light a form of fire whose name was that of Ohrmazd and whose light 
was that of fire". Ohrmazd creating a body which is called Ohrmazd - 
what can be the meaning of this? It seems to me that everything be- 
comes clear if we are prepared to consider the phrase as a rather clumsy 
adaptation of a Zurvanite one which said in effect: Zurvàn creates 
Ohrmazd - not forgetting that in Manichaeism, Ohrmazd is the name 
of Cosmic Man, issued from the supreme god Zurvan.! 

Ohrmazd's proposition of a pact with Ahriman seems another 
Zurvanite feature. According to Zätspram, a theologian with Zurvanite 
tendencies, it is Zurvan who proposes the pact to Ahriman; and it is 
indeed difficult to see why Ohrmazd, who knows that the fight will 
come to an end and that he will triumph, should need to talk to Ahriman 
about it; whereas in the Zurvanitic system it is Zurvan who divides the 
power between his sons, Ohrmazd and Ahriman. 

Perhaps the notion of the millennia was essentially Zurvanite, since 
the ascription of the whole history of the world to a predetermined 
number of years - and to a number of millennia corresponding to 
that of the signs of the Zodiac - does seem to imply a recognition of 
Time as almighty. 

Then there is — last, not least - the Mazdean quadrinity, which can 
hardly be explained except as an adaptation of the Zurvanite quadrinity. 
The latter is attested in several Syriac texts citing, besides Zurvan, three 
other names, ASogar, FraSogar and Zarogar, who are given as separate 
gods but are really hypostases of the first one. ASogar and FraSogar 
stem from Avestan epithets, “making virile” and “making re- 
splendent", and Zaroqar is a plausible substitute for another Avestan 
adjective, warsé.kara “ making decrepit”’: the three names characterize 
time in connection with the three moments of human life: youth, 
maturity, old age. Moreover, Zurvan, as the supreme god of Manichae- 
ism, was called a god with four faces (Zefraprosöpos). And Zurvan’s 
quadrinity manifested itself under yet other forms, which have been 
studied by Zaehner.? For instance, an anonymous Syriac text connects 
the tetrad with the four elements. But the most interesting tetrad is the 
one associating Zurvan with Light, Power, and Wisdom, for it seems 
to be the origin of the Mazdean tetrad. 

It is stated in the Bundabisn(3.2) that Ohrmazd has three other names, 
namely Time, Space and Religion. Now, to obtain this quadrinity, 
starting from the Zurvanite one, it was sufficient to replace Zurvan by 


1 Cf. pp. 975 f, 1193, below. 2 Zurvan, pp. 219ff. 
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Time, Light by Space, Wisdom by Religion and Power by Ohrmazd, 
and to put the latter at the head of the series. But why this borrowing? 
Was it solely a question of neutralizing Zurvanism? The necessity was 
felt also of accounting for the rôle of time and space in the genesis of 
the world. If Ohrmazd resorts to creation, it is in order to exterminate 
Ahriman. With this view, he must for a limited time (which a pact will 
determine) and in the intermediate space between himself and his 
adversary, create the world. He therefore needs time and space. Can one 
conclude that they were superior to him? This, in the Mazdean vision, 
would be blasphemy. The solution proposed makes them identical to 
him - within the quadrinity. 

When did this important shift take place? The Mazdean quadrinity 
was reflected, as briefly indicated above, in the calendar.! The three 
da0uj ** creators", in the list of day-names really stood for Time, Space 
and Wisdom, as appears from the Pahlavi version of the Siroza.? This 
list of day-names therefore presupposes the existence of the Mazdean 
quadrinity. Consequently, if this list was already in use at Nisa in the 
ist century B.C., as seems plausible on the basis of the scanty evidence, 
the conclusion is inescapable that the Mazdean quadrinity was formed 
at an even earlier date and that, @ fortiori, the Zurvanite speculation, 
from which it stemmed and against which it reacted, belonged to an 
even more distant time. In other words, Zurvanism must have flourished 
already in the first centuries of the Arsacid period. In view of the date, 
it may very well have originated under the influence of Hellenism and 
in connection with the spread of astrology. It will be noted that one of 
the names of the “form of fire” is spzbr, borrowed from Greek sphaira. 
Such a conception, placing Time or Fate above everything and beyond 
good and evil, was bound to appear as the very negation of the ethical 
dualism of the old Iranian religion, as daevayasnism incarnate. It would 
seem natural that such a peril should have evoked, in defence of tradi- 
tion, the formation of an orthodoxy. It seems, in any case, that this 
orthodoxy, including the Mazdean quadrinity, was defined in the 2nd 
century B.C. at the latest. If this is true, it follows that the action of Tosar 
and, a fortiori, that of Karder with its emphasis on the doctrine of heaven 
and hell, i.e. on ethics and retribution, did not represent anything new 
but simply took up again the task undertaken several centuries before 
by some unknown religious or political leaders of the Arsacid period. 
To what extent the belief in Zurvan, the god beyond good and evil, and 

1 See p. 868. 2 Zaehner, Zurvan, pp. 197ff. 
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the cult of demons succeeded in their competition with Mazdaism 
among the people it is impossible to estimate. On the other hand, 
Mazdaism was not restricted to the cult of Mazda and the beneficent 
Immortals: this can be deduced from the names of the months and 
days, as well as from the coins, crowns and reliefs of the Sasanian 
kings. 


Major deities 


Ohrmazd was of course the chief god, whom all the kings professed 
to worship. He is represented on the reliefs of Ardashir at Naqsh-i 
Rajab, Naqsh-i Rustam, etc. He gives the ring of investiture to Shapur I 
as wellas to Varhran I, Varhran II, Narseh, Ohrmazd II and Ardashir II. 
Kardér is made magupat of Ohrmazd by Ohrmazd-Ardashir, and, after 
the latter’s coronation, Ohrmazd supersedes Mithra and Anahita as 
giver of investiture. Varhran IV, in his crown, imitates that of Ohrmazd. 
Ohrmazd’s name (under the form Urmaysde) in the Saka language of 
Khotan means the sun.’ This may be explained in two ways: either 
Ohrmazd underwent the same treatment as the Amahrspands in 
Manichaeism, where they are reduced to “elements of light”, or else, 
the sun-god assumed such preeminence that he eventually took the 
name of the sky-god. The second hypothesis is the more plausible, 
seeing the importance of the solar cult with the Saka-Kushans, who 
carried it as far as India.? We may note that under the reign of Shapir I 
(in the dipinti of Dura-Europos) the name Yazdàn, a probable designa- 
tion of Ohrmazd, appears in a personal name, Yazdan-tuxm, literally 
“Issue of Yazdan”’. 

Mihr invests Ohrmazd J, Varhran II, Ohrmazd II and Ardashir II. 
Varhran I copies Mihr’s crown. No Sasanian bears the name of Mihr, 
perhaps merely so as to be different from the Arsacids. But a great 
minister was called Mihr-Narseh; an intaglio belonging to a certain 
Humihr shows a radiate Mihr climbing on a chariot. The god with the 
chariot is again found on a piece of material of Sasanian type.* Mihr 
gives his name to the great feast of Mihragàn, and to the Burzen Mihr 
fire. In Sogdiana he seems to have been replaced by Baga, an ancient 
companion of his.? 

1 Hence, with the Turks and Mongols, Khormuzta denotes Indra, whereas Brahma is 
called Azruä. 

2 Cf. also the proper name Mitroharmazde; F. Justi, Iranisches Namenbuch (Marburg, 1895), 
p. 216; I. Scheftelowitz, ** Die Mithra-Religion der Indoskythen ", /4O x1 (1933), p. 296. 

3 SPA, pl. 255 E. * Musée du Cinquantenaire, Brussels; Christensen, p. 145. 


5 W. B. Henning, “A Sogdian god”, BSOAS xxvıu (1965), pp. 242-54; Duchesne- 
Guillemin “ L’expansion de Baga”. 
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Anahita had a temple at Stakhr which was served by Papak and by 
Ardashir and his successors, probably until Varhrän II. She invested 
Shäpür I, Ohrmazd-Ardashir, Varhrän I and II, Narseh on the Naqsh-i 
Rustam relief, Varhran IV, and Pöröz. A fire was dedicated “to the 
waters", meaning probably Anähitä, under Shäpür Il. Shäpür IIl’s 
crown imitates hers. It was in her temple at Stakhr that the last Sasanian 
king was elected. 

These three deities are identical with those the authors of the Acta 
Sanctorum had in mind! when saying that Shapür II ordered the Christians 
to worship Jupiter, Apollo, and Diana. 

The name Varhrän was borne by several kings. From the second of 
these kings, the pair of wings symbolizing the winged incarnation of 
VorosÜrayna figures on some crowns, notably on Varhrän IV’s. 
Shapür II in battle wore instead of his crown a ram's head, another 
symbol of Varhrän. “ Varhrän” is also the generic name of the principal 
fires. Shapür I and later Karder founded several of them. Perhaps it is 
the Varhrän fire that is denoted by the throne-altar seen on the reverse 
of certain coins, and by the head in the altar flames on others. It seems 
likely that Varhran is frequently represented on intaglios by one or 
other of his avatars.? Of the many representations of the altar there is 
one clearly relating to the Varhran fire, namely, the intaglio in the 
University Museum of Philadelphia which shows a great bird on the 
altar; this is a falcon, the bird of Varhran. The temple of Mars at 
Jerusalem in the time of Khusrau II, mentioned in the Acta Sanctorum 
is almost certainly a Varhrän fire. ® 

These four, most frequently attested gods, Ohrmazd, Mihr, Anähitä, 
and Varhrän, correspond almost exactly to the four worshipped in 
Commagene, and the only divergence between the two pantheons is 
more apparent than real if we allow that “my all-nurturing country 
Commagene” is merely a local expression of fecundity, therefore a 
substitute for Anähitä. There is then a remarkable continuity in the 
Iranian pantheon. 

Other gods are less richly represented. The name of the fire appears 
on Kushän coins and in a host of proper names. That of the “royal 
glory", X warr or Farn, also appears on Kushän coins, and in the name 
of one of the great fires of the empire, Farnbäg, besides occurring in 
personal names. To Saoreoro, attested on Kushàn coins, seems to 
correspond to the worship of metals (of which Sa@révar is the patron) 


1 Gray, “Zoroastrian material in the Acta Sanctorum", p. 44. 
2 SPA, pp. 791ff. (on p. 793 read pl. 253 D). 8 SPA, pl. 255 T. 
4 Gray, p. 45. 
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mentioned in the “Acts of Anastasis”’.1 Drvaspa, the ancient goddess 
of horses, has become, with the Kushans, a male deity, Lrooaspo. 
Narseh gives his name to a king and, combined with Mihr’s, to a 
celebrated minister. Zurvan figures only in the name borne by one of 
this minister’s sons, Zurvandad. Many of these gods owed much of their 
importance to their presence in the calendar and especially to the 
festivals.? 


Fires and priests 


Every Zoroastrian in the course of his life had frequently to do with 
priests, for instance for ceremonies of purification of the second degree, 
or nahn, performed at the wedding, after childbirth, and in the last ten 
days of the year, or for general ceremonies ordered not only at death, 
but also on several occasions in memory of the departed. The chief 
ceremony, often though not exclusively performed for the benefit of 
the dead, was, of course, the yasna or sacrifice before the fire. The 
sponsoring of such a ceremony sometiines took the form of a “ founda- 
tion for the soul”; an endowment was made, so that its revenues would 
pay for the rites, just as in the Roman Catholic Church masses are 
founded. The fire itself was in the hereditary possession ofa given family. 
It could not be alienated. Its transformation was assured by the succes- 
soral laws, as seen in the Mdtigan-i hazar Datastan.® Nay more, a fire 
enjoyed a kind of autonomous personality, being entitled to possess, 
receive gifts, etc. 

These foundations contributed to the maintenance of the priests, who 
had also other sources of revenue. They received fees (wrmat) for every 
religious service performed, either at home or in the fire-temple. A term 
is attested in the Mdtigan,* designating the tax for the maintenance of 
the fire: "psy& and its derivative ’psykwmnd, a functionary entrusted with 
the collection of this tax. It is probable that cognate terms in Parthian of 
Nisa, pésyk and ’wpsyk, designated, as Diakonov and Livshits infer, a 
similar tax for the maintenance of the fire-temple. There is no archaeo- 
logical evidence of fire-temples, but their existence can be inferred from 
such a term as ’¢wrspty and from the calendar. The priests also took 
fines, at confession, for sins avowed, according to a fixed scale® in 

1 Ibid., p. 41. 2 See above, pp. 801 ff, 814f. 

3 de Menasce, Feux et fondations pieuses, pp. 7f with the important commentaries of M. 
Boyce, “ On the sacred fires of the Zoroastrians”, BSOAS xxxı (1968), pp. 52-68, 287-9, 
and “The pious foundations of the Zoroastrians”’, sbid., pp. 270-87. 


4 A. Perikhanian in Diakonov and Livshitz, “Novie Naxodki”, p. 139, n. 10. 
5 Sayast-ne-Säyast, 8, 13C; cf. Tavadia’s edition, pp. 13fl. 
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which eight degrees of sin — and of atonement — were distinguished. 
Payment might be made in money or in kind. It was an optional 
substitute for corporal punishment, but the latter is still mentioned in 
Kardér’s inscriptions. Very likely offerings were made to the shrines on 
the occasion of festivals, pilgrimages, etc. The property of a priest could 
be confiscated in case of heresy (Matigan, 42, 47). 

The texts describing the fire-ritual appear to be both obscure and 
contradictory.’ The Rzvayat of Kamdin Shäpür states that the flame 
alone is to be carried to a fire of higher grade, and from there to the fire 
of the first grade or Bahram fire; exactly, Tavadia remarks, as the purified 
soul, and not the body, proceeds to the Endless Lights. Collecting the 
flame in this way is analogous to the processes leading to the establish- 
ment of a new fire. But on the other hand, the Pahlavi Rivdayat states 
that: “Once the fire has been used and the work is over, it should be 
collected. À flame should be taken from it and conveyed elsewhere, and 
the remainder (apar;&) should be carried to the brands of the Varhran 
fire." It is obvious from this more ancient text that it is not the flame, 
but on the contrary the “remainder” or incandescent embers, which is 
carried away. How can this difference between the texts be explained? 

Tavadia was so embarrassed by this that he hesitated to offer his 
version of the Persian Rivayat. I wonder whether in fact this text did not 
combine two traditions and confuse two rites, which it behoves us to 
distinguish one from the other. The first is the purification of a fire by 
refining it. The flame alone is carried away and united with similar ones, 
in order to establish a superior fire. This is the rite developed by the 
Parsees. The second is a regeneration of the fire, by carrying the used 
fire (i.e. the incandescent brands without flame) to a fire of a superior 
grade already in existence. The fire is thus brought back to its origin 
and to its master, so as to have its strength restored. Tavadia writes,” 
“the original idea was that the fire is the one and only master that 
tolerates no rival. That is why only a cooled fire can be brought to 
the superior fire; a blazing fire would give it umbrage.” This recalls the 
custom observed practically the world over of renewing the fires at the 
New Year and probably, for the rite to have had its full significance, it 
must have concluded with the return of the superior fire, or part of it, 
to the hearth from which it came. However, this rite is no longer 
observed by the Parsees. But it appears to have been of great importance 
under the Sasanians. We can guess what a vital róle it must have played 


1 J. C. Tavadia, “Ein alter Feuerritus bei den Zoroastriern in Iran”, Archiv fär Religions- 
wissenschaft xxxv1 (Leipzig, 1939), pp. 256ff. 2 Op. cit., p. 263. 
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then, for it reaffirmed by a frequently repeated symbolic action the 
allegiance owed by the household fires to those of the village, and by 
the village fires to those of the provinces, and so on, up the whole 
political pyramid. It is by no means fortuitous that in the Pahlavi and 
Persian Rivdyats the superior fire is generally the Varhran (Bahram) 
fire, that is to say, the king of fires. 

It is understandable that when the Parsees went into exile, they gave 
up this rite, together with the political organization it symbolized. Later 
in the 18th century, when relations with Iran were resumed, the Qadimis 
tried to re-establish its practice. But by this time the rite of regeneration 
had long (at least since the time of Kamdin Shäpür, 1559) become 
confused, as we have seen, with the rite of purification by refinement. 

In Sasanian times, the political importance of the fires was emphasized 
by the image of the fire-altar on the coins. By looking at the two sides of 
these, a Mazdean really saw two aspects of one reality, since the fire was 
the king's own, a symbol of his living soul, and since, conversely, the 
king represented the supreme religious authority. 

What part did the faithful take in the fire-ritual? Perhaps they did 
little more than join others streaming past the fire along the corridor 
surrounding the fire chamber. However, the new type of shrine initiated 
in the Sasanian period, the chahdr tag poses a problem. As Schippmann 
writes,! “why is the rite, which in Achaemenian and Parthian times 
took place in more or less closed spaces, now in a large measure 
performed under the chahar tàq and visible from afar?" This is one of 
the many subjects which remain to be investigated concerning the 
Iranian religion in the Parthian and Sasanian periods. 


* K. Schippmann, “Die Entwicklung des iranischen Feuerheiligtums”, in XVII 
Deutscher Orientalistentag 1968 (ZDMG Supplement 1. 3, 1969), pp. 1021-31. 
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NOTE ON THE RELIGIOUS SECTS 
MENTIONED BY KARTIR (KARDER)! 


Professor Sir Harold Bailey writes: 

Kartir in his inscription at the Ka‘ba-yi Zardust, line 10, reported his 
actions against sectarians: yhwdy, Smny, blmny, n’sl’y, klystd’n, mktky, xndyky. 
Of these well-known are: yahad “ Jew”, Saman *' Buddhist", braman “ Brah- 
man’ and Aristiyan “Christian”. Not immediately recognized were the three 
other names. The Mandaeans called (and call) themselves Nasoray (< nasar 
* to observe rules"), but the name tends to be similar to the Christian name 
Nazarene (as in Christian Sogdian z'ér'yq' *sasarigá in the George Passion). 
The zandik is familiar in the Armenian of Eznik set beside the Magian. It was 
at first a wide name for deviant believers with their own zand “ interpretation” 
(zand, older ganti- “knowledge”, not from gand “incantation”, Avestan 
ganda-, Sogdian gand * sing"). It could be used of Mani's followers and then 
possibly so here, since their leader was executed in A.D. 276, while Kartir 
flourished earlier in the time of Shäpür I, who reigned 241-272. The zandikih 
“teaching of the zandik”’ was denounced in later Zoroastrian books and as 
zindig occupied the Islamic establishment in persecution and refutation. The 
final name mktky *makataka- has hitherto defied explanation. However, the 
missing sect is certainly the wide-spread sect of baptists, now copiously 
documented in the papyrus codex of Manikhaios (Mani), distinct from the 
Mandaeans (also a baptist sect, in MéS6n, Meséné). For “baptist” the 
Parthian of Turfan used ’bswag’an *aßsödayan, and the later Muslim writers 
had a/-mugbtasila * washers". 

The Iranian base mak-, used variously in connection with immersion in 
water, has here the form makata- “washing, dipping”, and hence equivalent 
in meaning to Greek Bamrilw “dip” and Bamriorai  immerser, baptist", and 
Aramaic (west) sb‘ and (east) ‘wd. From Aramaic sb‘, with alif in place of the 
foreign Aramaic “an, Arabic has made sabi’un and Greek YofPiar; the base 
still gives the name Subba to the modern Mandaeans. The suffix -afa- is 
archaic Indo-Iranian: Avestan yazata- ““worshipped”’, Khotan Saka jasta-, 
Tumsuq jezda-, Ossetic izäd, Old Indian yajata-, Old Persian gmmata- “come”, 
Avestan yamata-. A similar form makata- from a second, different base mak- 
“move fast, jump” resulted in the word for “frog” in Yazgulami magdd, 
Wakhi mukt, Sanglé¢i zoydo&, Tajiki zzqdoq (like Old Indian p/ava- ** jumper "' 
for "frog ^). To the base z£&- with its connection with water belongs Khotan 
Saka ande "woman", as giving suck, from *makantiya-, and mattina- 
rendering Buddhist Sanskrit paza- “of putrid breath”? from *maxtauna-. 
Important too is the form with the variant suffix -r-ża- (as in Iranian *kamrta-, 
*tamrta- “basket” from Aam- “to carry”, see s.v. khamida- in the Dictionary 
of Khotan Saka), that is, *makrta- preserved: in the Parthian load-word 
in Armenian mékrta- in mkrta-ran *makrta-dana- “baptismal font’? and 
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mkrta-toun “baptistery” (zoun “ house”), and the verb mkrtem with older 
spellings makartem, mkratem (of washing hands) “to dip”; (of religious im- 
mersion) “to baptise”, whence the familiar Yovhannés mkrtié “John the 
Baptist”. Here too comes in New Persian makīdan “to suck”. 

The base mak- is familiar in Baltic Lithuanian waköne “pool”, Slavonic 
mokrú “wet”, močiti “to moisten” and Albanian make “mud”. In the 
indigenous Armenian where old -&- passed to -&‘- there is mak‘our “ clean” 
as if washed". 

Earlier attempts to explain wktky have proposed to change the spelling to 
give *mntk- to make “ Mantaean”’, or to give mnqd- to make Syriac mnqdé 
“purifiers”, or to suppose -&/- to give the equivalent of Old Indian mukti- 
“release” (Iranian -xż- replaced older -&z-). 
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(Tehran-Liège-Leiden) 

Aevum (Rassegna di Scienze Storiche Linguistiche e Filologiche) 


(Milan) 
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ET SPIRITUS DEI... (Gen. 1, 2) 

Selon Marco Polo, cité par Ugo Monneret de Villard dans ses Leggende 
Orientali sui Magi Evangelici, Roma, 1952, p. 82, Jésus apparut aux trois ma- 
ges qui se présentaient successivement devant lui, chaque fois comme s'il était 
du méme âge que chacun: «le plus jeune de cesti trois rois s’en vait tot seul 
por veotr l'enfant: et adonc l’entreve qut’il estott senblable a sot meesme, car il 
senbloit de son aages et de sa faison. Adonc oisi hors mout merveillat. Et aprés 
il ala le autre qui estoit de meçen aages; et tout ausi le senble comme a le autre: 
de sa faison et de son aages. Et encore oissi hors tout esbais. Puis bi ala le tierce, 
que de greignor aajes estott, et tout ausint li avint come a les autres deus». Selon 
L. Olschki, dont Monneret, p. 78 sq., rapporte la théorie, ce trimorphisme, 
dont par ailleurs on trouve trace dans l'histoire d'Aladdin, chef des Assassins, 
«non sarebbe se non una cristianizzazione della concezione di Zurvan dio su- 
premo e le sue tre consubstanziali manifestazioni raggruppate in una ipostatica 
unione e personificate come creature viventi... Vi sarebbero dunque tutti gli 
elementi perché la concezione sia nata da questo contatto di cristiani, sci'iti 
e zoroastriani: ma più non possiamo dire... Ád ogni modo», conclut Monneret, 
«è importante che l'Olschki abbia richiamato l'attenzione su questo problema 
che attende chi saprà compiutamente risolverlo». 

Sans prétendre «résoudre complément. le. probléme», j'y ai apporté ! une 
donnée nouvelle en citant la mosaïque d’Antioche, du 3° siècle, où, en face 
d’un personnage désigné comme AIQN, sont assis les trois XPONOI, le passe 
à barbe blanche, le présent à barbe noire et l’avenir, jeune homme imberbe: 
scène en laquelle j'ai proposé de reconnaître le modèle de celles qui, à partir 
du 4° siècle peut-être et certainement à partir du 6‘, montrent les trois mages 
ainsi différenciés °. Je ne sais si c'est cette contribution qui me vaut l'honneur 
de participer au présent mémorial. Mais c'est d'une question assez différente, 
quoique connexe, que je voudrais traiter, en l'honneur du grand religionniste 
que fut Ugo Monneret de Villard. 


! Jesus! trimorpbism and tbe differenciation of the Magi, S.G.F. BRANDON MEMORIAL VOLUME, 
Manchester 1973, reproduit dans J. DUCHESNE-GUILLEMIN, Opera Minora, III, Téhéran 1978, 
Wiesbaden, Harrassowitz, p. 147 sq. - Espace et temps dans l'Iran ancien, Revue de Synthèse, IIIe 
série, 55-56, 1969, p. 259 sq., reproduit Opera Minora III, p. 122 sq. 

? Sur les áges de l'homme, on a maintenant une étude plus ample: Erık Dar & PovL SKORUP, 
The Ages of Man and the Months of the Year, Acad. royale du Danemark, Copenhague, 1980. 
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Jésus, implicitement identifié, comme on vient de le voir, à l'Aion, l'a été 
explicitement non seulement au Logos, mais encore à la Sagesse, d’où les fi- 
gurations en Sedes Sapientiae de Marie tróne de sagesse, puisqu'elle tient Jésus 
sur ses genoux, et même à l’àäpxh par Théophile d'Antioche *. Enfin, sans être 
identifié à l'Esprit Saint, Jésus en a été, dés l'Evangile selon St. Luc et les Ac- 
tes, intimement rapproché. Comme l'écrit Pierre Geoltrain *, «le commence- 
ment de l'activité de Jésus et le commencement du témoignage apostolique 
sont l'un et l'autre marqués par la venue de l'Esprit. L'Esprit du Seigneur qui 
est sur Jésus, l'Esprit qui est répandu sur les apótres au jour de la Pentecóte, 
c'est l'Esprit qui planait aux jours du commencement, à la création». — Qui 
planait? 

On lit à la fin du 2d verset de la Génese, c'est-à-dire juste avant le mo- 
ment où Dieu, par sa parole, crée la lumiére, que Spiritus Dei ferebatur super 
aquas: ainsi la Vulgate. Ferebatur, qui n’est que l’exacte transpositon du texte 
de la Septante, émeqégeto, a été traduit dans nos langues par moved (King 
James Version), se mouvait (Louis Segond), planait (Rabbinat français, Bible 
de Jérusalem), etc. 

Que dit le textre hébreu? Nous allons le voir, mais notons d'abord que 
le P. de Vaux, éditeur de cette partie de la Bzble de Jérusalem, écrit en une 
note succincte, à propos de planait: «comme l’oiseau qui vole au-dessus du nid 
où sont ses petits, Deut. 32, 11, où est employé le même verbe très rare». Il 
ne semble pas avoir aperçu que planer, c’est-à-dire glisser sur l’air, ailes éten- 
‘dues, est autre chose que voler au-dessus d'un nid, c'est-à-dire se tenir immo- 
bile dans l'air en battant des ailes. C'est bien ce dernier mouvement qui est 
est évoqué au «Cantique de Moïse» (Deut. 32, 11): 


Sicut. aquila .prouocans ad uolandum pullos suos 
et super eos uolitans. 


Il ne s’agit pas de planer mais de voler sur place, en battant des ailes. 
Et c'est de méme qu'il faut comprende, dans le verset de la Genése, le par- 
ticipe worahefet: «battant des ailes». Ce sens est confirmé par l'emploi du 
méme verbe rbp en ougaritique (poéme de Danel)? pour désigner le mouve- 


| ? Cité par PIERRE NAUTIN, Genèse I 1-2, de Justin à Origène, In Principio, Paris 1973, p. 
69 sq. surtout p. 72-73. 

* Quelques lectures juives et chrétiennes des premiers versets de la Genèse, de Qoumran au 
Nouveau Testament, Ibidem, p. 47 sq. 

> Cf. ANDREE HERDNER, Corpus des Tablettes cunéiformes alphabétiques découvertes à Ras- 
Shamra-Ugarit de 1929 à 1939, Paris 1963, vol. de Texte, p. 86: testé 18, col. VI, ligne 21. Ainsi 
que l’observe ANDRÉ CAQUOT, Brèves remarques exégétiques sur Genèse I 1-2, In Principio, p. 11, 
'arbp est un pi'el, tout comme l'hébreu rzorabefet. C. GORDON, Ugaritic Handbook, Roma 1947, 
p. 270, et H.L. GINSBERG, apud JAMES PRITCHARD, Ancient Near Eastern Texts, Princeton, 1950, 
p. 152, traduisent encore par «to soar». Mais TH. GAsTER, Thespis, New York 1950, p. 292, a 
correctement «hover». 


D] Et Spiritus Dei. (Gem 1 2 143 


ment de la déesse ‘Anat, qui, sous la forme d'un aigle, vole sur place au-dessus 
du héros Aqhat, en guettant le moment de fondre sur lui‘. Le parallèle ou- 
garitique est cité par André Caquot ', qui cependant, comme si de rien n'était, 
traduit, comme le P. de Vaux, le verbe biblique par «planait». St. Jérôme *, 
s'inspirant du correspondant syriaque, comprenait que l'esprit de Dieu couvait 
l'abime et le fertilisait. Mais couver n'est pas fertiliser, on ne couve que ce qui 
est déjà fécondé. Cependant, la traduction par «couver» était autrefois fré- 
quente. Mais si, comme l'écrit Childs, cité par Westermann ?, «the verbe can 
best be rendered by some verb as «hover», «tlutter», or «flap», ceci met hors 
de cause cette traduction par «couver» et en méme temps, remarque Wester- 
mann, «l’allusion 4 une Weltei-Kosmogonie». 

Mais non pas, il me semble, toute efficacité cosmogonique! Pourquoi, en 
effet, l'esprit de Dieu battrait-il des ailes? On veut — c'est l'opinion de Wes- 
termann — que l'action divine ne commence qu'au verset 3: «Et Dieu dit...» 
On donne à cela deux raisons stylistiques. Le 2* verset consiste en trois pro- 


* Le vol sur place du martin-pécheur guettant sa proie au-dessus d'elle s'appelle, au Canada 
et-en Belgique «vol en Saint Esprit» — selon une causerie radiophonique de M. Morency à Radio 
Suisse-romande, juillet 1981. Il me parait que cette appellation se réfère à l'apparition de la co- 
lombe au baptéme de Jésus. 

” Op. cit. (cf. note 5), p. 11. 

* Quaestiones in. Genesin, ed. Lagarde, p. 21, cité GEsENIUs-BROwN, A Hebrew and English 
Lexicon, Oxford 1906, p. 934. Cette opinion de Jéróme était aussi celle du commentateur syrien 
cité anonymement par St. Basile, Hexaemeron II 6, éd. Giet, p. 168 sq. et selon lequel la signi- 
fication de ce mot: «il était porté» est une interprétation pour: il réchauffait et rendait vivante 
la substance des eaux, à l'image de l'oiseau qui couve ses oeufs et, les échauffant, leur commu- 
nique une certaine force vitale», cité par ANTOINE GUILLAUMONT, Genése I 1-2 selon les com- 
mentateurs. syriaques, In. Principio, p. 127 sq. L'opinion de ce Syrien, qui serait, selon CHARLES 
TouaATI, Epilogue, In Principio, p. 307, Aphraate ou Diodore de Tarse, se retrouve aussi dans le 
Talmud (Babli, Hagiga, fol. 15a), chez St. Augustin (vis quadam effectoria et fabricatoria; et citation, 
dans De Genesi ad litt. 18, 38, de l’anonyme syrien qui emploie, à la place de superferebatur, un 
verbe signifiant fouebat; cf. AIMÉ SOLIGNAC, Exégèse et Métaphysique, Genèse I, 1-3 chez Saint 
Augustin, In Principio, p. 161) chez JEAN ScoT ERIGENE, De Divina Natura II 555 B C, cité par 
RENÉ ROQUES, Genèse I 1-3 chez Erigene, In Principio, p. 203, n. 128: chez Luther (cf. RICHARD 
STAUFFER, L’exégése de Genése I 1-3 chez Luther et Calvin, In Principio, p. 250, 254). Calvin (cite 
par STAUFFER, p. 263) ne se soucie guére, dans son Commentaire, de savoir «si l'Esprit de Dieu 
se mouvoit et voltigeoit sur les eaux pour y estendre sa vigueur» ou «s’il y gisoit et couvoit comme 
pour les eschauffer et entretenir»... Dans le premier sermon sur la Genése, en revanche, il renonce 
à l'alternative: il estime que l'action de l'Esprit sur les eaux doit étre rendue par les verbes «s'es- 
tendre et se démener» et il illustre sa traduction par l'image «des aigles et des autres oyseaux 
qui estendent leurs aisles sur leurs poussins pour les nourrir et fomenter». Il faut noter, d'aprés 
JOHN SKINNER, A critical Commentary on Genesis, Edinburgh 1910, p. 18, que «the Syriac verb 
has a great latitude of meaning; it... is used of angels hovering over the dying Virgin. It is also 
applied to a waving of the hands (or of fans) in certain ecclesiastical functions, etc. (see PAYNE 
SMITH, Thesaurus 3886)». Les commentaires juifs sur ruah Elohim sont commodément rassemblés 
chez K. SMORONSKI, Et Spiritus Dei ferebatur super aquas, «Biblica», V, 1925, pp. 146-156. 
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positions nominales, qui représentent une situation et forment une série: la 
description de la situation comprend les trois propositions: il n’y a pas de rai- 
son, écrit Westermann, de séparer la troisième des deux premières et d'y faire 
commencer une action, ce qui d'autre part romprait la symétrie avec les phra- 
ses suivantes, qui commencent toutes par «Et Dieu dit». — Pas de raison? 
Mais que si! Precisement: le sens du participe de la troisième proposition, 
morabefet, «battant des ailes». Porquoi l'esprit de Dieu bat-il des ailes? C'est 
pour communiquer la vie à l'abime inanimé ?. Pourquoi n'y aurait-il pas, aprés 
deux propositions décrivant le chaos, une troisiéme faisant transition avec le 
verset 2, en préludant à l’action créatrice que va décrire ce verset "?. Il faut 


" CLAUS WESTERMANN, Genesis (Biblischer Kommentar, Altes Testament), Neukirchen 1967, 
p. 148, ouvrage comportant une riche bibliographie. 

" Nous proposons, avec DANIEL Lys, Ruach, le Souffle dans l'A.T., 1962, p. 178, n. 1 et p. 
180 sq., «de traduire ruah par un même terme à Gen. 1, 2 et 8, 1 comme le font LXX et Vg 
avec pneuma et spiritus». L'interprétation de ruah Elohim par «vent de tempête», qui est dans 
la tradition de Gersonide (cité par CHARLES TOUATI, La lumière de l'Intellect, création du Premier 
Jour, Exégèse de Genése I 1-3 chez Gersonide, In Principio, p. 42, n. 26) et que l'on trouve reprise 
notamment par Ep. Lipinski, Genesis I, 1-2, «Ruch biblijny i liturgiczny», XI, 1958, p. 177 sq., 
qui compare au mythe sumérien du dieu de l'orage à forme d'oiseau, méconnait l'action vivifiante 
du souffle divin, abondamment attestée, cf. P. Van ImscHoor, L'esprit de Yahweh source de vie, 
«Revue Biblique», 44, 1935, p. 489 sq. et DANIEL Lvs, op. cit., p. 183: «le róle du souffle divin 
nous paraît donc être à Gen. 1,2... avant tout un rôle vivifiant». 


Théophile, cité par PIERRE NAUTIN, Genèse I 1-2, de Justin a Origene, In Principio, p. 77, 
comprenait l'Esprit de Dieu dans Gen. I 2 comme tenant la place de l’âme du monde dont Platon 
avait parlé dans le Timée. Et il écrivait que Dieu a donné l'esprit à la création pour la vivifier 
comme il a donné l’âme à l’homme. 

Justin et l'apologiste plus ancien qui lui a servi de source n'avaient pas vu d'inconvénient 
à identifier l'esprit planant sur les eaux avec l'Esprit Saint. Théophile, au contraire, les distingue, 
car pour lui, l'esprit répandu dans l'univers pour le vivifier ne saurait étre confondu avec la di- 
vinité. Il s'agissait pour lui, comme l'observe Nautin, de bien marquer la différence entre Dieu 
et le pneuma stoïcien qui circule à travers toutes choses. 

Parmi les exégètes catholiques, relevons Lemaître de Saci et Desmarets de St. Sorlin. Le pre- 
mier (cité par JEAN ORCIBAL, Genèse I 1-2, chez les commentateurs catholiques des 16e et 17e s., 
In Principio, p. 272) signale que l'Esprit de Dieu pourrait désigner «un air immense». Il n'adopte 
pourtant pas ce sens, «auquel les Juifs se sont arrétés», et y voit le Saint-Esprit placé au-dessus 
du chaos à la maniére de «l'esprit d'un architecte» (saint Augustin) ou «d'un oiseau qui couve» 
(saint Jéróme) de facon à produire... par sa fécondité divine... toutes les créatures de l'Univers». 

Desmarets de St Sorlin (OrcIBAL, zbidem, p. 275) «rejoint l'exégése officielle par le biais de 
la variante que saint Jéróme avait rendue classique: «Le Saint-Esprit, par sa bonté, se tient... com- 
me une colombe se tient sur ses oeufs pour les faire éclore...». 

Aucun des exégétes qui ont opté pour «battre des ailes» n'a relevé que cette expression im- 
plique la métaphore de l'oiseau, la méme qu'au baptéme de Jésus. 

" [l reste cependant que, comme l'écrit B. CuiLps, Myth and Reality in tbe OT, London, 
1960, p. 34, citant K. GALLING, Der Charakter der Chaosschilderung in Gen. 1,2, «ZTK», 47, 149 
sq.: «if the writer had wished to introduce section c as a new element in contrast to the condition 
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se rappeler que Dieu ne crée pas seulement par la parole. Selon le récit yah- 
viste, quand Dieu crée Adam, ce n’est pas par la parole: comme un potier, 
il modéle une statue d’argile, puis, en une action qui n’est pas non plus de 
parole, il lui souffle dans les narines l'haleine de vie. 

On me dira qu’au contraire, le Code Sacerdotal, dont fait partie le pre- 
mier récit de la Genése, nous fait voir Dieu créant par son verbe. Mais cette 
conception, bien que prédominante, n’est pas exclusive. Une preuve en est 
l’idée que Dieu se repose au 7° jour. S’est-il donc fatigué à prononcer, en six 
jours, six courtes phrases "?. Ceci a été vu par Westermann ": l'idée du repos 
appartient à un type différent de cosmogonie, que l'on retrouve chez divers 
peuples, oà Dieu travaille à fabriquer le monde. 

Dès lors, rien n'empéche de voir aussi, dans le battement d'ailes de l'es- 
prit de Dieu, ancore une autre activité créatrice, d'ailleurs comparable à celle 
qui donnera vie à Adam. Les trois propositions de Genése 2, grammaticale- 
ment parallels, se rapportent bien toutes les trois au chaos qui précéde la créa- 
tion propement dite, mais la troisiéme représente en outre une premiére forme 
de l'intervention divine. On a souvent voulu — et ce n'est pas fini — inter- 
préter le récit biblique comme une création ex nibilo, par la parole. Mais on 
ne sait alors que faire des deux versets précédents, qui décrivent un état in- 
forme. Dieu crée par la parole à partir du Fiat lux, mais a-t-il d’abord créé 
le chaos, et comment? 

Tout devient clair si l’on comprend les premiers mots du texte comme 
le demande la grammaire ", c'est-à-dire non pas «Au commencement, Dieu 
créa le ciel et la terre», comme s'il y avait Porosotab, mais, en restituant à bare- 
$t sa valeur de conjonction, «Au commencement où Dieu créa le ciel et la 
terre, alors (wa en début d’apodose) ” la terre n’était que tohu-bohu, etc.». 


of chaos, he would have had to use a different construction such as wattorabef ruab». C'est là, 
observe CHILDS, «a strange anomaly». Cependant, on en retrouve une sembable dans le récit yah- 
viste, Gen. 2, 6, oà woed ya'aléb «une source s'élevait», à l'imparfait comme les verbes des deux 
propositions précédentes, s'oppose au passé (futur converti par le watw) de 2, 7: wayytsér Yahweh. 
Le paralléle n'a jamais été signalé. 

? On distingue de maniére trés probante deux rédactions successives, dont la premiére ne 
connait pas encore la création par la parole et comporte l’idée du repos divin: WERNER H. 
SCHMIDT, Die Schöpfungsgeschichte der Priesterschrift, Neukirchen, 1967, p. 160 sq. 

P Loc. cit. (note 9), p. 125. 

" E. Munk (éd), La Pentateuque, Paris, tome I, 1964, p. 3. 

5 Comme l'a vu Abraham Ibn Ezra, cité par CAQuor, In Principio, p. 14. Ainsi que le note 
CH. TOUATI, ibidem, p. 42, b. 25, «la syntaxe de ba-resit bara’ est exactement la méme que celle 
de tehillat dibber dans Osée I, 2: un mot en état d’annexion suivi, non d’un infinitif, mais d'un 
verbe à la 3e pers. du sg. de l'accompli». 

Certains exégétes, et non des moindres, soucieux de la toute-puissance divine, ont déployé 
des trésors de subtilité à essayer d'établir que l'auteur biblique avait l'idéee de creatio ex nihilo, 
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Dieu a affaire 4 une matiére informe, inanimée, à laquelle, avant de l'or- 
donner par sa toute-puissante parole, il tente (selon une conception plus pri- 
mitive) de communiquer le souffle de vie. L’idée absolument paradoxale de 
création ex nibilo est encore étrangère au récit de la Genèse “. La Sagesse de 
Salom dira encore, 11’, '£E &udoqov ÜANs, puis apparaîtra, encore tátonnante, 
dans ?Macchab. 7?, la conception trés philosophique qui finalement s'impose- 
ra: OUX '£& Óvtov ’Eenolmoev avrà Ó Osóc. 

L'idée de battre des ailes pout communiquer la vie se retrouve dans la 
religion égyptienne, où ayant rassemblé le cadavre de son frère et époux Osiris, 
Iris, sous forme d’une faucon femelle, bat des ailes au dessus de lui pour le 
ressusciter. La scéne a été souvent représenttée: on la trouve notamment à 
Abydos et à Denderah ". Et elle est décrite dans le célébre Hymne à Osiris 
conservé au Louvre *: «Isis... fait du vent avec ses ailes» (Shpr. t tgw m 
dnh.wj) et ressuscite Osiris, qui la rend enceinte d'Horus. 

Le paralléle avec le récit biblique ? se précise si l'on observe qu'Isis n'agit 
pas seulement par le souffle de ses ailes, mais aussi par sa parole: ir.t þnw 
mni.t $n.s «faisant des jubilations, elle fait aborder son frère». Car elle est dite 
plus haut celle qui «repousse les occasions de désordre par les charmes de sa 
bouche, l'experte en sa langue, dont la parole n'a pas de défaillance, parfaite 
en ses ordres, Isis, l'Efficace», méme si elle ne crée pas, «par le coeur et la 
langue», à la maniére de Ptah, le monde. 

Entre l'idée de souffle vivifiant, pour laquelle l'auteur biblique a utilisé 
une métaphore attestée en Egypte, et l'idée de parole créatrice, répandue en 
orient, il n'y avait pas, pour lui, rupture, mais continuité: le verset 3 fait suite 
tout naturellement au verset 2: l'auteur ne pouvait ignorer que le souffle pro- 


sans avoir le moyen de l'exprimer autrement que par les images traditionnelles d'un chaos. Mais 
si ce chaos n'est rien, qu'y vient faire le souffle de Dieu? 

Cf. A. CAQUOT, loc. cit. (ici note 6), p. 21. 

V Cf. EBERHARD Orro, Osiris und Amon, München 1966, pl. 17 à 20; Lexicon der Agyp- 
tologie, 1978, s.v. Isis. 

8 Stèle C 286. Cf. A. MorET, La légende d'Osiris à l’époque thébaine d'après l'hymne à Osiris 
du Louvre, «Bull de l'Inst. fr. d'archéol. orientale», XXX, 1931, p. 725 sq.; A. Baruco et F. Dau- 
MAS, Hymnes et Priéres de l'Egypte ancienne, Paris 1980, p. 94 sq.; AsMANN, Ägyptische Hymnen 
und Gebete, Zürich-München, 1975, signale la présence au British Museum d'une stéle inédite por- 
tant un texte amplifié des 27 premiéres lignes de celle du Louvre (qui en compte 28!). Pourquoi 
cette stéle, qui comporte peut-étre des variantes intéressantes, est-elle inédite? 

Le paralléle sumérien, signalé par E. Lipinski et cié par WESTERMANN, p. 149, est évidem- 
ment plus lointain: il s'agit du dieu sumérien des tempétes, qui a forme d'oiseau. 

© La rédaction définitive du présent articole a bénéficié des conseils de MM. Charles Fon- 
tinoy et Michel Malaise, professeurs à l'Université de Liège. Une version un peu différente en a 
été présenteé à l'Académie des Inscriptions et Belles Lettres, Paris, et publieé dans les Comptes 
Rendus, 1982, p. 512-525. 
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duit aussi la parole, comme on lit au 1" Livre des Rois, 24 (texte bien an- 
térieur au 1* chapitre de la Genèse): Mene (c’est un prophète qui parle) ergo 
dimisit spiritus domini (ruah Yahweh) et locutus est tibi ^? 


J. DUCHESNE-GUILLEMIN 
UNIVERSITÉ DE LIÈGE 


" Cf. aussi Isaie 34, 16 et Ps. 33,6. 
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Giauzar was the transcription proposed by Piazzi, 
the Sicilian monk chiefly famous for his discov- 
ery, in the early nineteenth century, of the first 
asteroid, to designate A Draconis [gi noting in 
Italian the modern pronounciation of Arabic 2), 
now called in some atlases Glanfar (fig. 1). The 
term al-gawzahr appears frequently in Arabic 
works to designate the nodes, viz. the points of 
intersection of the moons orbit with the ecliptic: 
the ascending node being called ra"as al-£awzahr, 
the descending danab al-gawzahr, i.e., respectively, 
“head and tail of the gawzahr,” the invisible dragon 
supposed to cause the eclipses by swallowing the 
moon, or the sun. 

Some Muslim authors felt gawzahr to be foreign 
to Arabic and explained it as best they could.! 
Mahmud Säh Khulÿi saw in it a Persian word and 
glossed it mahall-i zahr "place of the poison," 
which does not make sense. Khwarizmy, the ency- 
clopedist whose name, preceded by the article, 
has given our algorism, explains the term as gawz 
cihr, viz. Arabic surat al-gawz “form of nut,” or, 
quite as badly, as guy cihr, Arabic surat al-kura 
"form of sphere." "Those are attempts, comments 
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Fig. 1. Draco. After J. Klepesta and A. Rühl, Constellations 
(Paris, 1968) and V. de Callatay, Atlas du Ciel (Paris, 1963). 
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Paul Kunitzsch, "at etymologies such as we may 
expect from oriental writers. These writers ob- 
viously were ignorant of the ancient languages of 
Iran, for it has now been recognized by Iranolo- 
gists that gawzahr was a wrong vocalization of 
gozihr, the term which in Middle Persian desig- 
nated the eclipse-causing dragon, with its head 
gozihr sar and its tail gozihr dumb.2 The word 
gozihr or gocihr stemmed from the sacred lan- 
guage of ancient Iran, Avestan: gaoci@ra meant 
literally “having the seed of the bull” and was 
applied to the moon. The moon was supposed to 
receive the seed of dying bulls and other animals 
(as the sun received that of men), and this seed to 
descend back to earth with the nightly dew. How 
the lunar nodes came to be designated by an 
Iranian epithet of the moon will, I hope, become 
clear in the course of this paper. 

The Arabs, who as we saw called the lunar 
nodes “head and tail of the gawzahr,” that is, of 
the dragon that caused the eclipses, pictured them 
in very concrete, lively fashion, witness a Turkish 
miniature of the sixteenth century (fig. 2]. And 
several representations of dragons connected with 
eclipses—none of them earlier then the end of 
the twelfth century—have recently been identi- 
fied by Guitty Azarpay.4 

Such representations should be connected with 
the signs Q and O attested from the tenth cen- 
tury on by Byzantine astrologers (fig. 3) and whose 
resemblance to the Omega sign on Babylonian 
kudurrus, noted by Georges Contenau, must, 
owing to the enormous time gap, be considered 
fortuitous, coincidental.5 

As for the idea that eclipses were caused by a 
dragon, although it belongs to an obviously primi- 
tive level of culture, it is not attested in Iran 
before the Middle-Persian treatises, dating from 
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Fig. 2. The dragon nodes, from a 16th c. Turkish manuscript 
in the Pierpont Morgan Library. After W. Hartner, “The Pseudo- 
planetary Nodes.” 


the ninth or tenth century of our era. Could it 
have originated in India? The two nodes are rep- 
resented in Hindu mythology as the monster 
Rahu, or more exactly as his head, which bears 
this name, and his tail with the new name Ketu.$ 
This is not attested very early. Ráhu appears in 
the Atharvaveda 19, 9, 10, but the reading is 
uncertain. In the Mahabharata, the demon Rahu, 
who takes part in the great struggle between gods 
and demons, seizes the drink of immortality but, 
before he swallows it, he is beheaded by the god 
Visnu. His head falls on the ground (variant: rises 
up [to the sky]). "Since then," the text goes on, 
“there has been a lasting feud between Rahu and 
the sun and moon [who are on the side of the 
gods] and even today he swallows them both.” 
There is still no mention of Rähus tail, nor of his 
connexion with the lunar nodes, which are un- 
known in the great Epic. It remains possible that 
the dragon originated in Iran. But it is at least 
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Fig. 3. Thema Codicum Laurentianorum et Monacensis. After H. Usener, Kleine 
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equally possible that the fertile imagination of 
the Hindus reinterpreted the learned notion of 
the lunar nodes, inherited from the Greeks, via 
the Persians, as a moon-devouring dragon, a myth 
which may have spread to China, where it is, 
however, rather poorly attested.’ 

However, the idea that a dragon caused the 
eclipses by swallowing the moon (or the sun) bore 
in pre-Muslim Iran a name derived from the sacred 
language of the Avesta, gocihr, a dragon whose 
head and tail represented the lunar nodes and 
which appeared under its Arabic disguise as 
gawzahr. 

The term gocihr, before becoming the name of 
the dragon supposed to cause the eclipses, was 
only an epithet of his, meaning "lunar." It seems 
probable that the complete name of the dragon 
was aZ-i gozihr, and that the substantive, aZ-i, was 
then omitted because of a tabu: close parallels of 
this are found in Russian, where the ancient 
(Indo-European] name of the bear has been re- 
placed by an epithet, medvéd?, literally “honey- 
eater, and in the Germanic languages, in which 
bear originally meant "brown." 

How and when was the eclipse-causing dragon 
identified with our (Greek) Draco? This problem 
is being tackled by Marten Stol, Leiden, whom I 
met, thanks to Dominique Collon, at the 36th 
Rencontre Assyriologique, Ghent, where I was 
playing prince consort to Dr. Marcelle Duchesne- 
Guillemin. 

Finally, how was Giauzar (from gawzahr) further 
corrupted into Glanfar (after the h had been 
dropped, as never pronounced in Italian)? I think 
the i was welded into | (conversely, ] became i in 
Betelgeuze, always written Beteigeuze in German— 
and hence in Modern Greek!); moreover, z was 
replaced by s, the form of which, in the Gothic 
script, differs little from f, hence, with the added 


19 


confusion of u and n, the name of X Draconis in 
some atlases: Glanfar (fig. 1). 
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